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Association des amis de V.L.T. 

- Régie par la loi du 1 er juillet 1901 - 

Objet : entreprendre toute action en vue de dénoncer le monde moderne 
comme l’erreur type de notre temps ; se référant, pour ce faire, aux 
critères de la Tradition, une et universelle, mais diverse dans ses formes 
d’expressions : métaphysiques, religieuses et initiatiques - l’œuvre de 
Réné Guénon orientera fondamentalement ses voies de recherches, son 
action, ses formulations, mais en harmonie avec tous autres auteurs, 
doctrines et autorités conformes aux principes traditionnels. La revue 
“Vers La Tradition” est son organe de liaison et d’expression écrite. Siège 
social : 

14, avenue du Général de Gaulle 
51000 CHALONS-EN-CHAMPAGNE - Tél. : 03 26 21 45 79 
Président : Roland GOFFIN 


Fondée en 1982, VERS LA TRADITION est une revue internationale trimestrielle, 
consacrée aux sujets relevant des domaines suivants : Métaphysique, Cosmologie, 
Religion, Initiation, (entre autres : la Franc-Maçonnerie), Mystique, Métapolitique, 
Sciences et Arts Traditionnels. 

VERS LA TRADITION s’inspire en toutes ses publications des enseignements et 
doctrines traditionnels d’Orient et d’Occident, et, en particulier, de l’œuvre de René 
Guénon, qui est la référence doctrinale majeure pour notre temps. 

S’adressant à un lectorat de chercheurs, religieux, universitaires et étudiants, et, de 
façon générale, à tous ceux qui s’interrogent sur leur raison d’être, et quant au destin de 
l’humanité, VERS LA TRADITION, sans concession à l’égard du MONDE MODERNE, 
qu’elle considère comme l’anomalie de notre temps, a le souci de ne publier que des 
travaux compatibles avec le principe de l’unité essentielle des diverses traditions, principe 
qui est le fondement du véritable œcuménisme, celui de l’Esprit, conçu et vécu en dehors 
de tout syncrétisme. 

VERS LA TRADITION organise des Colloques internationaux dont elle publie les 
«ACTES» : 

- AUTORITÉ SPIRITUELLE ET POUVOIR POLITIQUE (1986) 

- REGARDS TRADITIONNELS SUR LA RÉVOLUTION FRANÇAISE (1989) 

- QUELLE HUMANITÉ, DEMAIN... (1991) 

- LES SPIRITUALITÉS COMME VOIES DE SALUT ET DE DÉLIVRANCE (1993) 

- DE LA SUPRÉMATIE DU SPIRITUEL SUR LE TEMPOREL (1996) 

- FIN DU 2' MILLÉNAIRE DU CYCLE CHRÉTIEN... ET FIN DE L’ÂGE SOMBRE 
(1999) 




Laide de l’Islam et ses limites 


P ersonne n’est à l’abri, lorsqu’il est mû par un enthousiasme 
légitime de néophyte, de l'erreur qui consiste en l’absolutisa¬ 
tion du relatif. C’est pour parer à cette éventualité que nous nous 
proposons d’examiner ici la vieille question de «l’aide» orientale 
éventuelle à l’Occident, vécue aujourd’hui surtout comme la ques¬ 
tion du passage des européens à l’Islam que certains prônent 
comme seule solution spirituelle pour l’Europe, forts du précédent 
que constitue pour eux le cas personnel de René Guénon et de la 
position dernière de l’Islam dans la succession temporelle des révé¬ 
lations, à laquelle ils donnent un sens exclusivement spirituel. Il y 
en a qui parlent, par exemple, «de l’excellence du Vendredi» en tant 
que sixième jour, oubliant ou ignorant tout ce que l’on peut dire (1) 
du «huitième et premier jour». Cela ne diffère en rien de l’exclusi¬ 
visme chrétien bien connu, basé sur une compréhension exotérique, 
sinon blasphématoire, de la notion du «Fils de Dieu». 

Parce que ce n’est pas ainsi que l’on peut «aider» ceux qui sont 
dans le besoin, quelques précisions nous paraissent de mise. 

Lorsque parut l’Islam, le christianisme était encore en pleine 
expansion : 

— les Germains et les Slaves n’avaient pas encore, en Europe, été 
convertis 

— saint Maxime le Confesseur, saint Jean Damascène, saint 
Syméon Nouveau Théologien, saint Grégoire Palamas et l’hésy- 
chasme tel qu’on le connaît aujourd’hui n’avaient pas encore 
fleuri 
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— l’Empire romain chrétien, alors sous Héraclius, n’avait pas 

encore été contesté ni vécu son âge d’or. 

Dernière révélation monothéiste et aussi universelle que le chris¬ 
tianisme, l’Islam qui convertit en un temps record des réfractaires (2) 
qui se plaignaient de ne pas avoir eu de révélation adressée à eux et 
dans leur langue (ainsi que les hérétiques chrétiens et les dualistes 
du Moyen-Orient), confirme et tolère les révélations antérieures, 
fait assez singulier pour être admis en tant que preuve de son 
origine divine. 

Cela est très loin de signifier aussi qu’il fut suscité dans le but (3) 
exprès de les absorber, corriger, annuler et remplacer (et cela, en 
tout état de cause et, notamment, quel que soit leur état spirituel). 
Selon Michel Valsân («Le coffret d’Héraclius»), du vivant du 
Prophète l’Empire Romain Chrétien fut «confirmé» et l’Empire 
Persan «condamné». 

Les corrections explicites apportées dans le Coran (4) au christia¬ 
nisme, à qui il prête les hérésies d’incarnationnisme et d’associatio- 
nisme, concernent d’ailleurs une forme manifestement hérétique de 
celui-ci et excommuniée par lui. Abu-Hamid Muhammad al- 
Ghazali, cependant, dans La perle précieuse (5) , généralise ces accu¬ 
sations, puisqu’il donne le dialogue du Coran 5, 116 comme raison 
évoquée par Jésus lors du Jugement Dernier pour son incapacité 
d’intercéder auprès de Dieu pour les hommes ! 

Le retour de ces hérétiques ainsi que de la Perse (bien que sous la 
forme «adaptée» par celle-ci du chiisme) à la hanifiyya ou pureté 
monothéiste originelle fut incontestablement un bienfait spirituel de 
portée universelle. Mais cela ne signifie pas qu’une conversion du 
christianisme en général était forcément dans les desseins de la 
Providence lors de la genèse de l’Islam. 

Une chose est de constater qu’à notre époque la plus grande 
partie des chrétiens semble avoir oublié les données mêmes de sa 
tradition et que, par contre, la plus grande partie des musulmans 
semble encore se souvenir de celles de la sienne ; c’en est une autre 
que de considérer que c’est là l’état normal des choses et que toute 
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tradition postérieure est aussi et forcément «meilleure» ou plus 
complète que les précédentes qui se voient ipso facto reléguées au 
rayon des obsolescences. Lorsqu’on affirme de plus, comme il 
arrive à certains musulmans de le faire, que tout «retour en arrière» 
entre formes traditionnelles orthodoxes et vivantes constitue une 
anomalie abhorrée de Dieu, on finit par ériger en principe une 
situation de fait et cela constitue une espèce de «darwinisme 
religieux» qui, sous prétexte d’interpréter la Providence, en réalité 
la juge. 

Aucune tradition, tant qu’elle est encore vraiment vivante n’est 
totalement et irrémédiablement dépourvue de la possibilité d’être 
complète ; non seulement «les portes de l’Enfer ne prévaudront pas 
contre elle» (6) , mais elle doit forcément contenir quelque part en elle 
toutes les forces qu’elle avait à ses origines, même si elles parais¬ 
sent occultées. Malheureusement, dans le cas du christianisme on a 
limité cette recherche (aux bons résultats de laquelle R. Guénon n’a 
jamais cessé d’espérer) à la forme que celui-ci prit dans le seul 
Occident. 

Or, l’Orthodoxie à laquelle on s’accorde pour reconnaître des pos¬ 
sibilités spirituelles vivantes n’est pourtant pas une religion autre 
que le Catholicisme. Elle constitue une autre Église chrétienne, 
prétendant comme lui être la vraie communauté visible du Christ. 
Evidemment, seule une de ces deux Eglises a raison dans cette pré¬ 
tention en l’état actuel des choses où la communion est rompue à 
cause de différences dogmatiques et rituelles ; mais le fait reste que 
tout ce qui vaut pour l’Orthodoxie vaut aussi, quoique virtuellement 
et conditionnellement, aussi pour le Catholicisme (7) . La séparation 
providentielle fait que l’une des deux parties a pu rester fidèle au 
dépôt commun des origines, auquel l’autre peut théoriquement à 
tout moment revenir, si Dieu le veut. 

De plus, l’Orthodoxie n’est plus tellement inaccessible en Occident, 
y compris pour ce qui est de l’hésychasme, et peut ainsi jouer un 
double rôle : 

— de «mémoire vivante des origines et ferment particulièrement 
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efficace pour la recomposition spirituelle de l’Europe» (8) 

— de dernier recours d’accueil des chrétiens d’Occident qui ne 
pourraient ou ne voudraient changer de forme traditionnelle 
mais seraient au même temps lassés ou manqueraient de temps 
humain pour attendre le rapprochement des deux confessions 
dans le temps divin. 

En effet, les événements, tragiques pour l’Orthodoxie, de ce siècle 
ont eu comme contrepartie une présence accrue d’orthodoxes en 
Occident ; peut-être est-ce là une des ruses de Dieu qui «exploite» 
les malheurs tissés par les hommes pour en tirer quelque chose de 
bon : coup d’état bolchévique, expulsion des Grecs d’Asie Mineure, 
paupérisation des Balkans après la chute du communisme, mais 
aussi entrée de la Grèce à la Communauté Européenne... 

Nous n’entendons pas par là que le passage à une autre forme 
traditionnelle est impossible, ou forcément spirituellement néfaste. 
Au contraire, il est essentiel que des personnes qui, dans l’anarchie 
de ce Kali-Yuga finissant, se trouvent peut-être «emprisonnées» 
dans leur tradition d’origine puissent l’effectuer, surtout si la 
«nouvelle» forme leur donne plus de possibilités d’épanouissement 
spirituel que «l’ancienne». Mais cela signifie aussi que ce ne saurait 
être là une «recette» générale, que cela ne saurait que rester indivi¬ 
duel (9) et, surtout, que cela ne saurait relever d’une donnée ou 
principe métaphysique, c’est-à-dire constituer une loi. 

Nous sommes reconnaissants du fait que l’Islam garde encore 
son volet ésotérique intact et qu’il est présent, lui aussi, en Europe 
à notre époque pour permettre de tels passages et pour jouer un rôle 
d’aiguillon, exactement comme l’œuvre de R. Guénon et en analo¬ 
gie avec le rôle que nous avons attribué à l’Orthodoxie. Mais nous 
devons aussi souhaiter et même en premier lieu, que l’Europe 
puisse s’approcher de nouveau de ses propres racines Orthodoxes. 
Les musulmans d’Europe et, parmi eux, les cas forcément excep¬ 
tionnels (dans le sens d’une vocation exceptionnelle) de ceux qui 
sont d’origine chrétienne, devraient eux aussi souhaiter une telle 
évolution si ce n’est la promouvoir, à travers la connaissance et la 
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force que leur donne le côté ésotérique encore vivant de leur tradi¬ 
tion d’adoption pour peu, bien-sûr, qu’ils l’aient réalisé. Ceux qui 
pensent encore que l’Orient (spirituel) peut «aider» l’Occident, ne 
doivent pas chercher à aller plus loin que ce rappel, qui «est déjà 
beaucoup». 

Ignorer cette forme d’«aiguillonnage» à la faveur d’un effort 
exclusif d’augmenter les passages à l’Islam risquerait (étant donné 
que nous parlons là du cas de peuples entiers et non de cas person¬ 
nels) d’augmenter la confusion spirituelle des occidentaux et, par là, 
le risque d’engouffrement de forces psychiques difficilement maî¬ 
trisables ; sans parler du côté inévitablement prosélyte qu’une telle 
démarche devra assumer, avec tout ce que cela comporte de risques 
de passer à côté de l’essentiel et de tomber, pour la multitude, dans 
toutes les hérésies bien intentionnées que peut générer l’exotisme 
inévitable de la démarche. 

Si les musulmans en Europe et d’Europe veulent «aider» 
l’Occident au delà de la possibilité (pour certains) et de l’exemple 
(pour tous) que constitue leur présence en son sein, alors ils 
devraient sérieusement prendre en considération le fait que seul le 
retour des européens à leurs propres racines peut durablement aider 
ces derniers, et aboutir à ce que l’on puisse tous ensemble nous sou¬ 
mettre à Dieu sous les meilleurs conditions, sans que personne n’ait 
eu besoin de «se convertir à quoi que ce soit», et cela que nous 
ayions changé de voie ou non. Les passages «collectifs» à l’Islam 
ne peuvent conduire qu’à un échec collectif, pour les mêmes raisons 
qui ont conduit l’Europe à l’altération puis à l’abandon de sa propre 
tradition. 

C’est un changement mentalitaire qu’il faudrait, non un change¬ 
ment de voie avec la même mentalité ; les mêmes causes donneront 
les mêmes effets. Si l’on ne comprend pas cela, on impute à la 
tradition les erreurs des hommes (10) . Et cela, Dieu ne le veut 
certainement pas. 

Nikos VARDHIKAS 
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NOTES : 

1) Et qu ’on a dit, par exemple saint Basile le Grand. 

2) Cf. par exemple, Coran 19,97 ; 46,12 ; 44,58. 

3) Nous nous demandons bien si c ’est là le but ; que l ’Islam puisse faire cela 
est certain, et peut-être providentiel aussi, en cas de tel besoin. 

4) 5,17 ; 5,72 ; 9,30 ; 4,171 ; 5,116 contient le dialogue de Jésus à Dieu : as- 
tu dit aux hommes «tenez-nous, ma mère et moi, pour deux dieux à la place 
de Dieu»? 

5) Durrat al-fakhira. 

6) Mt 16,18. 

7) Mais pas pour le protestantisme (avec la possible mais improbable excep¬ 
tion de l’anglicanisme) qui, ne se contentant pas d’innovations, a aussi 
rompu la succession apostolique. 

8) Placide Deseille, Divergences et convergences entre la Tradition ortho¬ 
doxe et la Tradition occidentale, Monastère Saint-Antoine-le-Grand, 1995. 

9) De même que R. Guénon n’avait pas de «disciples», de même il ne 
conseillait à personne de suivre son exemple personnel. 

10) C’est là une pierre d’achoppement : seule l’Orthodoxie considère que le 
christianisme occidental a innové et seule elle peut identifier les erreurs. 
Schuon pensait que «l Église» ne peut pas se tromper et Guénon supposait 
(mais avec l’honnêteté intellectuelle — c’est-à-dire, enfin de compte, la 
connaissance — qui le caractérisait) que rien d’essentiel n’avait été altéré 
dans «les rites, les dogmes et les actes de l’Église», comme dit la renoncia¬ 
tion exigée d ’un Catholique lors d ’un retour à l ’Orthodoxie. 

N.B. : L’attitude des Orthodoxes envers les Catholiques choque souvent ces der¬ 
niers ; en somme, c ’est la même qu 'ils adoptent, eux, envers les Protestants : ils 
ont innové et altéré, ce sont donc des hérétiques. En général, c ’est une attitude 
injuste en ce qu ’elle oublie la possibilité latente de retour que possède le catho¬ 
licisme. Ce qui la renforce c’est l’insistence avec laquelle la hiérarchie 
Catholique affirme que l ’orthodoxie ne tient pas aux dogmes et rites, mais uni¬ 
quement dans le fait d’être ou non en communion avec elle, indépendamment de 
ces critères (cfi le cas des Uniates). 

L’expression «monstre biscornu de Rome» (VLT 78) provient de Saint Nicodème 
de l ’Athos au 18 è siècle, le compilateur aussi bien du Droit Canon (Pêdalion) que 
de la Philocalie (cette anthologie des écrits hésychastes qui causa, entre autres, 
le renouveau d’Optino en Russie) ; elle provient donc d’un connaisseur du volet 
ésotérique de sa tradition et non d’un fanatique quelconque. L’expression se réfè¬ 
re au cumul des deux pouvoirs en la personne d’un ecclésiastique ; Dante, nous 
semble-t-il, l ’aurait reconnue sans problème. 
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Méditations 

sur les nombres cycliques 


I l peut sembler prétentieux, ou inopportun, d'employer le terme 
«méditation» dans un écrit public, les résultats d'une médita¬ 
tion étant généralement de l’ordre de l'«intuition pure», et donc de 
l'inexprimable. 

Nous osons déroger ici à cette convention du fait que, dans le 
présent cas, il s'agit d'applications concrètes de vérités métaphy¬ 
siques les plus élémentaires, que tout un chacun peut comprendre, 
dès lors qu'il se donne la peine de réfléchir suffisamment. On sait 
bien qu'il y a des degrés dans les vérités métaphysiques exprimables 
et celle dont il va être question est de l'ordre le plus immédiatement 
accessible. 

Ajoutons d'entrée que la parfaite compréhension de ce qui suit 
impose, au Lecteur qui n'en aurait pas eu connaissance, de lire préa¬ 
lablement notre précédent article intitulé : «Le Nombre d'Or - 
Maître des Temps Cycliques» paru dans V.L.T. n° 77- 
Sept/Novembre 1999, car nous ne répéterons pas tout ce qu'il 
contient afin de ne pas alourdir celui-ci, qui en constitue l'illustra¬ 
tion, le développement et les commentaires. 

Le Principe 

Ces travaux sur la notion même de «doctrine des cycles cos¬ 
miques» et sur la possibilité d'en tirer des conséquences utiles à la 
Connaissance, ont été provoqués par une «intuition pure» qui est 
exprimable de la manière suivante : la méditation métaphysique la 
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plus élémentaire fait apparaître que la seule notion d'infini impose 
qu'aucun «être», ni même aucun «concept» , et par conséquent 
aucun «temps» ni aucun «espace», ne puissent se reproduire à 
l'identique, tant quantitativement dans la manifestation formelle que 
qualitativement dans l'informelle. 

C'est d'ailleurs à cette seule condition que l'on peut accéder à une 
claire compréhension de la parfaite simultanéité des «états mul¬ 
tiples de l'être». 

C'est aussi à cette seule condition que René GUENON a pu -bien 
malgré lui disait-il- employer quelques fois le terme «évolution», 
dont il a tant critiqué les sens déviés que les modernes donnent à 
cette notion. 

La conséquence concrète de ce qui précède est que toute division 
du temps ou de l'espace est unique en elle-même et ne peut se repro¬ 
duire à l'identique, tant qualitativement que quantitativement. 

Mais, comme malgré cette certitude, la manifestation apparaît 
cependant «ordonnée», son ordonnancement doit nécessairement 
satisfaire à ce que l'on peut bien appeler une «Loi», au sens le plus 
exact du terme. Or, parmi les ordonnancements envisageables sous 
la condition ci-dessus, il n'y en a qu'un seul qui soit un «ordre d'or», 
et c'est celui que symbolise le Nombre d'Or précisément, dont notre 
dernier article soulignait déjà l'importance et l'universalité. 

C'est, en effet, le nombre <j) (1, 618034...) nous devrions même 
dire la «RAISON (|)», qui traduit le plus fidèlement l'existence de 
cette Loi et son respect en toutes ses applications, sans aucune 
exception. 

D'autre part, la notion d'infini suppose tout également celle de 
continuité, alors que la notion de cycles nous rapproche quelque peu 
du discontinu qualitatif. Elle introduit celle de «temps» (Histoire 
sacrée) sinon encore d'«espace» (géographie sacrée) qui sont des 
aspects du continu dont les qualifications possibles nous font entrer 
dans le monde du nombre et donc du discontinu. Ainsi, contraire¬ 
ment au nombre entier qui ne peut, sans astuces mathématiques, 
mesurer le continu, ni même l'exprimer, la «Raison d'Or» est tout à 
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fait apte à la mesure du continu manifestable, sans pour autant 
détruire, ni même amoindrir, le concept de continuité. Dans ce 
contexte, nous citerons René GUENON : «...On sait, d'autre part, 
que les trois éléments qui constituent le monosyllabe sacré OM sont 
désignés par le terme mâtrâ, ce qui indique qu'ils représentent aussi 
la mesure respective des «trois mondes» ; et par la méditation de ces 
mâtrâs, l'être réalise en soi les états ou degrés correspondants de 
l'existence universelle et devient ainsi lui-même la “mesure de 
toutes choses”.» (1) 

Il semble significatif, à cet égard, que le symbole maçonnique de 
l'Homme primordial (et même de l'Homme universel) soit l'Etoile 
Flamboyante, dont même la seule «raison graphique» doit tout au 
Nombre d'Or. 

Ce sont ces réflexions qui ont conduit et motivé nos petits tra¬ 
vaux sur la doctrine des cycles cosmiques. Ils peuvent être résumés, 
et même synthétisés dans le Tableau ci-joint qui les rend accessibles 
à tout un chacun. Rappelons seulement la «règle» qu'ils font appa¬ 
raître : 

«Tout nombre cosmiquement cyclique doit être la somme exacte 
de puissances impaires du Nombre d'Or et dont la somme des expo¬ 
sants est égale à 24 ou à ses multiples.» 

Le Tableau 

Dans ce tableau récapitulatif et, semble-t-il, exhaustif, chaque 
colonne (verticale) de la grille correspond à une puissance impaire 
(|) de que l'on retrouve dans le Tableau I de notre précédant article 
précité. 

Chaque rangée (horizontale) de la grille correspond à un 
«nombre cyclique» tel que défini ci-dessus et comporte des points 
indiquant les puissances de <|> dont la somme constitue ce nombre. 

La colonne A comporte la suite croissante des nombres 
cycliques. 

La colonne B indique les nombres multiplicateurs du nombre 
cyclique de base «720». 
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La colonne C confirme, pour chaque nombre cyclique, la somme 
des exposants de <|) concernés. 


TABLEAU 

DES NOMBRES CYCLIQUES 
ET DE LEURS COMPOSANTS 
PUISSANCES DU NOMBRE D’OR 


B 

A 

19 

17 

15 

13 

11 

9 

7 

5 

C 

1 

720 




• 

• 




24 

2 

1440 



• 



• 



24 

3 

2160 



• 

• 

• 

• 



48 

5 

3600 


• 





• 


24 

6 

4320 


• 


• 

• 


• 


48 

7 

5040 


• 

• 



• 

• 


48 

8 

5760 


• 

• 

• 

• 

# 

• 


72 

13 

9360 

• 







• 

24 

14 

10080 

• 



• 

• 



• 

48 

15 

10800 

• 


• 



• 


• 

48 

16 

11520 

• 


• 

# 

• 

• 


• 

72 

18 

12960 

• 

• 





• 

• 

48 

19 

13680 

# 

• 


• 

• 


• 

# 

72 

20 

14400 

• 

• 

• 



• 

• 

• 

72 

21 

15120 

• 

• 

• 

• 

• 

• 

• 

• 

96 
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Les remarques 

Ce Tableau révèle plusieurs caractéristiques dont certaines seront 
commentées plus loin : 

1° - Les nombres cycliques vrais seraient au nombre de 15 
(colonne A) 

2° - Ils sont exclusivement des multiples entiers de 720 (colonne B) 
3° - Les multiplicateurs: 4-9 - 10 - 11 - 12 - 17 n'y figurent pas 
(colonne B) 

4° - La somme des cases de la grille est 120 (15x8) 

5° - Il n'y a que 64 cases occupées 

6°-Y figurent les nombres 720-2160-4320- et 12960 mentionnés 
par René GUENON. 

7° - Contrairement à notre précédent article, le nombre 25920 n'y 
figure pas 

8° - Les cases «occupées» forment un «dessin» particulier 
9° - Les nombres 4320 et 5760 y apparaissent comme des clefs en 
relation avec la Tetraktys. 

Commentaires 

Remarque 1 - Nos recherches n'ont pas permis de trouver un 
nombre cyclique supérieur à 15120 répondant aux conditions défi¬ 
nies plus haut. En effet, la rangée 21 (colonne B) de ce nombre 
montre qu'il occupe la totalité des exposants dont la somme soit un 
multiple entier de 24. Donc, aucun nombre supérieur ne peut satis¬ 
faire cette condition. Est-ce à dire qu'il n'en existe pas ? Nous le 
pensons puisque en dessous de § f 5 le tableau I du précédent article 
montre que les puissances impaires de <|> (3 et 1) laissent des 
«restes» dont les proportions sont relativement trop élevées : 
pour <|> î 3 : 0,236 x 100/4,236 = 5,57% 
pour <|> î 1 : 0,618 x 100/1,618 = 38,19% 

D'autre part, à supposer qu'un nombre autre que 24 et ses 
multiples entiers soit envisageable, les puissances impaires de cf) 
supérieures à 19 conduisent à des nombres, multiples de 720, dont 
la somme des exposants «n» de (|) t n sont très variables, sans 



«ordre» ni significations particulières et surtout sans cette «symé¬ 
trie axiale» qui apparaît dans le présent Tableau. 

Car il ne suffit pas qu'un nombre soit multiple de 720 pour qu'il 
soit cyclique au sens «cosmique». En effet, si les propriétés remar¬ 
quables du Nombre d'Or permettent de relier entre-eux des nombres 
multiples ou sous-multiples les uns des autres, encore faut-il qu'ils 
révèlent un ordre remarquable, car la manifestation, étant à l'image 
du Principe, ne saurait avoir des propriétés anarchiques ou aléa¬ 
toires. C'est, d'ailleurs, pour cette raison que les cellules aussi bien 
que les hommes «anarchiques» sont des anomalies, tant dans le 
domaine biologique que social. A ce sujet, «Le Symbolisme de la 
Croix» (2) nous démontre que tout ordre se définit par des «co¬ 
ordonnées» ce qui suppose deux «étalons» que toute manifestation 
se doit de respecter, à quelque niveau que ce soit. 

Il se pourrait que des nombres irrationnels autres que le Nombre 
d'Or président à la division ordonnée des temps cycliques, mais 
pour notre part, nous n'en avons pas encore rencontré. 

Remarque 3-11 est vraisemblable que les multiplicateurs absents 
de la colonne B soient d'un autre ordre de niveau et réservés à 
d'autres usages : 

- le 4, parce qu'il est signe de «stabilité» (carré et cube) alors que les 
nombres cycliques sont «dynamiques». 

- le 9, parce qu'il est nombre du cercle et non d'une progression (ou 
d'une régression) en forme de spirale ouverte, mais surtout, 
comme l'a précisé Jean DUPRAT (3) , parce qu'il est substitut du O 
métaphysique. 

-le 10, parce qu'il est un nombre essentiellement spirituel par sa 
représentation de l'Etre: 1 et du Non-Etre : O . 

- le 11, parce qu'il est d'un tout autre symbolisme (4) 

-le 12, parce qu'il symbolise Purusha et Prakriti, l'Essence et la 
Substance. 

-le 17, parce que relevant d'un symbolisme d'une nature différente, 
comme l'a si bien suggéré Jean DUPRAT (3) 

Remarque 4-11 n'est pas inutile, à notre avis, d'observer que 
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15x8 = 120 et que 120 est le «nombre triangulaire» de 15, qui est 
lui-même «triangulaire» de 5 : (5 + 4 + 3 + 2 + 1 = 15). 

On peut aussi écrire : 5 x (3x8) = 120 et 120 divisé par 5 égale 
24. 

Il y a donc une «raison» qui relie entre-eux les nombres 15-24 
- 120 d'autant plus que le dernier nombre cyclique de la colonne A 
est 15120 précisément composé de 15 et de 120 qui est son nombre 
«triangulaire». Certes, il y en a une infinité d'autres dans le même 
cas, mais ils ne sont pas des sommes exactes de puissances de (|> 
dont la somme des exposants répond à un ordre second, (tel que 24 
et ses multiples). Ce qui laisse à penser que cette grille 15x8 n'est 
pas seulement de «convenance». 

Remarque 5 - Les «64» cases occupées font penser aux 64 cases 
de l'Echiquier qui est, comme on sait, un symbolisme cosmique. 

Remarque 7 - Contrairement aux données de la liste limitée men¬ 
tionnée dans notre article précédent, nous considérons qu'en toute 
rigueur 25920 n'est pas un nombre cyclique vrai : d'un côté, parce 
qu'il sort du Tableau pour les raisons que nous venons d'évoquer ci- 
dessus à propos de la Remarque 1- d'un autre côté parce que le 
phénomène de la «précession des équinoxes» qu'il numérise est d'un 
domaine plus mécanique que cosmologique. 

En effet, René GUENON nous dit : «...le fait qu'on retrouve pour 
la précession des équinoxes les nombres liés à la division du cercle 
est d'ailleurs encore une preuve du caractère vraiment naturel de 
cette dernière ;...» (5) 

Il s'agit bien, en l'occurrence, d'un phénomène lié à la notion de 
cercle. Or, les cycles cosmiques ne sauraient être d'«éternels 
retours» et sont manifestement liés à la spirale. Ainsi, 25920 n'est 
qu'un nombre concret, né de l'observation du déplacement apparent 
des points équinoxiaux, qui est d'un degré tous les 72 ans. Ce dépla¬ 
cement effectue donc un tour complet en : 360 x 72 = 25920 ans. Il 
s'agit là d'une justification de la division du cercle en 360 degrés, 

/V 

mais non nécessairement d'un point de départ des Ages d'Or, 
d'Argent, d'Airain et de Fer qui sont des périodes d'«ambiance» bien 
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plus que des phénomènes physiques liés à la mécanique astrono¬ 
mique. John DEYME de VILLEDIEU en a fort bien traité à ce point 
de vue particulier des «ambiances» et même tout récemment 
encore, dans V.L.T. 

Même en tenant compte du fait qu'il y a des «analogies» inévi¬ 
tables entre les «états cosmiques» et les phénomènes terrestres , il 
ne faut pas perdre de vue pour autant que les mesures de ces der¬ 
niers sont exclusivement du domaine du «discontinu» et qu'en 
conséquence ils ne peuvent traduire fidèlement les propriétés du 
«continu» propres aux conditions évolutives des états cosmiques. 
Sinon il n'y aurait plus «reflet mais identité entre le divin et le mani¬ 
festé», ce qui serait la conception la plus antimétaphysique qui soit. 
Ainsi, l'évaluation du nombre 25920 - (25800 pour les scienti¬ 
fiques) - repose nécessairement sur des observations astronomiques 
actuelles et sur la notion de «cercle». Or, il est notoire que la vites¬ 
se de rotation de la Terre sur elle-même, ainsi que l'inclinaison de 
son axe, ont singulièrement varié aux cours des âges, même histo¬ 
riques. A telle enseigne que les scientifiques, bien qu'ils l'admettent 
mais fassent tout pour en masquer les conséquences, ont été 
contraints de considérer deux types d'«années», la «sidérale» et 
l'«anomalistique» dont la différence actuelle croit de près de 5 
minutes par an. Cela signifie tout simplement que la translation de 
la Terre autour du Soleil décrit une spirale et non pas une ellipse fer¬ 
mée et constante, tandis que notre globe freine sa vitesse de rotation 
propre, ainsi qu'en témoignent, selon les textes sacrés eux-mêmes, 
les «âges» plus que canoniques des patriarches tels : Adam : 930 
ans, Seth : 912 ans, Enosch : 905 ans, Hénoch : 365 ans, Noé : 950 
ans, Sem : 600 ans, etc...et ceci de manière chronologiquement 
dégressive jusqu'au dernier «déluge» que l'on peut assimiler à la fin 
de la glaciation WURM III, il y a entre 6000 et 5000 ans. 
Comment, dans de telles conditions, peut-on parler d'années 
constantes pour la mesure d'un nombre (25920) quatre fois plus 
lointain que la date probable d'un tel cataclysme, ayant totalement 
modifié les repères astronomiques et ce durant plusieurs siècles ? A 
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notre avis, 25920 est un nombre ajusté pour être multiple de 720 
mais ayant dû varier dans de sérieuses proportions au cours des âges 
de ce présent manvantara. 

La vérité est que les nombres cycliques sont essentiellement 
symboliques et ne révèlent que des «proportions» et des «harmo¬ 
nies» et ne peuvent être considérés comme des «dates». 

C'est vraisemblablement pourquoi les opérations qui ont conduit 
au présent Tableau font apparaître des «clefs», numériques certes, 
mais d'une nature plus spirituelle que formelle. 

Redisons-le : il ne peut y avoir de «constante» terrestre, car il n'y 
as pas de constante céleste ! 

Que la Tradition fasse apparaître 12 (ou 2 fois douze) signes 
zodiacaux, au cours d'une «Grande Année», dont la durée réelle est 
indéterminable, n'autorise pas à leur conférer des durées égales, de 
2160 ans par exemple. Il y en a 12 dans une Grande Année, c'est tout 
ce qu'on peut en dire. Une Grande Année est une proportion et non 
un intervalle entre deux dates. Et les 5 Grandes Années d'un 
Manvatara n'ont certainement pas eu des durées égales. 

Remarque 8 - Outre le fait que la «figure» suggérée par la dis¬ 
position des cases «occupées», jusqu'au rang 20 du Tableau, offre 
une ressemblance frappante avec certains «stupas» hindous dans 
leur représentation bien connue des «Trois Mondes» et des «Cinq 
Eléments», ressemblance évidente pour ceux qui sont attentifs à ces 
sortes de choses, on pourra observer que la figure dessinée symé¬ 
triquement par les cases blanches, est parfaitement identique à la 
première, mais inversée, dont elle constitue en quelque sorte le 
«reflet», comme son «double spirituel». 

Il y a là un sujet de méditation qui n'échappera pas à ceux qui 
savent «rectifier», selon les instructions du mot «VITRIOL», et 
deviner le caché sous l'apparent, tels le «bâtin» et le «zâhir» de 
l'Islam. 

Remarque 9 - 4320 et 5760 - Deux nombres remarquables 

Les nombres 4320 - nombre cyclique par excellence, et 5760 - 
nombre cyclique bien connu de la Tradition hébraïque, montrent des 


15 


relations tout à fait surprenantes, qui font penser à un véritable 
«mariage». 

Signalons, tout d'abord, que la somme de tous les nombres de la 
colonne A, qui est également la somme des puissances de (|) qui les 
composent, est 120960. Or, 15120 = 720 x 21. 

Ainsi, 120960 divisé par 21 = 5760. On voit donc qu'il y a une 
relation entre les nombres 15120 (de rang 21) et 5760 (de rang 8). 

Mais ce qui semble le plus important, c'est de rappeler ce que 
René GUENON nous dit dans ses «Remarques sur les doctrines des 
cycles cosmiques» l5) : «Le manvantara se divise donc suivant la for¬ 
mule 10 = 4+3+2+1 qui est, en sens inverse, celle de la Tétraktys 
pythagoricienne». Or, cette formule exprime, d'évidence, une suite 
de périodes successives et décroissantes. 

Métaphysiquement, nous pouvons aussi écrire : 4x3x2xl = 24, 
nombre qui apparaît comme la «puissance première» de la Tétraktys 
et qui sous cette forme d'un «produit» devient tout aussi valable 
pour 4320, puisque, dans la multiplication, le 1 ne modifie pas le 
produit des nombres entre-eux : 4x3x2 = 24- ce qui relie la somme 
des exposants de (|) (24 et ses multiples entiers) de la colonne C à la 
Tétraktys elle-même. 

Mais, il y a plus encore: nous pouvons tout également écrire : 
4 2 x 3 2 x 2 2 = 24 x 24 = 5 76 qui est alors comme la «puissance 
seconde» de la Tétraktys et de 4320 également. 

Ainsi, le nombre 5760, qui vaut 576 x 10, apparaît comme le 
symbole de la «puissance spirituelle» de 4320 et de la Tétraktys 
pythagoricienne ! Il nous semble qu'il y ait, là encore, un motif de 
méditation et que ces deux nombres sont peut-être plus «ensei¬ 
gnants» que tous les calculs historiques que l'on nous délivre d'or¬ 
dinaire. 

Quoiqu'il puisse en être réellement, la méthodologie que nous 
avons développée dans notre précédant article ne permet plus de 
dissocier la Tétraktys, le nombre 4320 et le nombre 5760 de la 
Tradition hébraïque. 

Nous espérons avoir montré que notre initiative ne relève pas 
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d'une quelconque obsession à l'égard du Nombre d'Or, ni d'un 
simple désir d'originalité, mais qu'elle est le produit, encore brut, 
d'une intuition métaphysique dont nous ne nous croyons pas capable 
de tirer nous même tous les enseignements, du moins parmi ceux 
qui peuvent être exprimables. 

Conclusion 

Rien ne pouvant se répéter à l'identique, tant dans le microcosme 
qu'au niveau macrocosmique, toute étude sur un tel sujet doit se bor¬ 
ner - si l'on peut dire ! - à la recherche des «harmonies» cachées qui 
peuvent et doivent même contribuer à notre compréhension du 
Verbe dans la manifestation et donc en nous-mêmes. 

Limités à ce seul «point de vue», les récents articles de John 
DEYME de VILLEDIEU parus dans V.L.T. illustrent bien cette 
vérité. 

Que ceux que les doctrines des cycles préoccupent méditent sur 
le fait que toute datation, la plus précise et fondée soit-elle, ce qui 
est loin d'être le cas, ne les fera pas progresser d'un iota dans la voie 
de la Connaissance, bien au contraire. 

En ces temps, dont les indices intellectuels laissent à penser, fort 
justement, qu'ils sont bien près du «retournement», il parait plus 
expédient de se préparer au jugement du «moi» par le «Soi», que ce 
«jugement» puisse être salaire ou sanction, que de se faire un calen¬ 
drier du passé dans l'espoir fallacieux de préjuger de l'à-venir. <6) 

'UMAR 
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Ésotérisme en Christianisme 


U n ouvrage sur les moines du mont Athos est récemment 
paru ; s’il est à remarquer c’est qu’il a pour auteur non une 
individualité extérieure en mal d’exotisme mais un hagiorite 
(aujourd’hui décédé) : il s’agit du père Païssios qui nous offre les 
«Fleurs du Jardin de la Mère de Dieu» (1) et nous y décrit l’existen¬ 
ce de vénérables gérantes que l’auteur a eu la grâce, voici vingt ans, 
de rencontrer ou de servir. Un lecteur traditionnel pourra, s’arrêter 
plus particulièrement sur les cas du père Thikon et de l’anachorète 
invisible : on le fera dans un premier chapitre consacré à l’ésotéris¬ 
me dans le monde orthodoxe ; un lecteur catholique, quant à lui, ne 
pourra qu’être admiratif devant les fruits présentés de l’arbre orien¬ 
tal et dubitatif devant l’apparente stérilité du figuier latin : la 
validité de ce doute sera examinée dans un second chapitre. 

1) Aperçus sur l’ésotérisme dans le monde orthodoxe 

Alors qu’il était perdu sur la Sainte Montagne, Païssios fut abor¬ 
dé par un inconnu qu’il appelle «l’anachorète invisible» ; de la 
narration de sa rencontre, nous ne retiendrons que d’une part la des¬ 
cription de l’homme (visage lumineux, aspect déconcertant, vête¬ 
ment fait de toile et de bois), d’autre part et surtout le milieu dont 
ce guide d’un instant semblait relever ; car, le moine conclut son 
récit ainsi : «lorsque j’appris, plus tard, qu’il existait douze anacho¬ 
rètes au sommet de l’Athos -certains disent qu’ils sont sept-, je 
m’interrogeai sur la rencontre que j’avais faite et la racontai à des 
Vieillards pleins d’expérience qui me dirent : “ce devait être un de 
ces saints anachorètes qui vivent au sommet de l’Athos, invisibles 
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aux yeux des hommes”» (page 62). Est-il présomptueux de déduire 
que Païssios rencontra en cet être lumineux, rayonnant, anonyme et 
déroutant, un représentant du Centre spirituel dont relève 
l’Orthodoxie tout entière ? En effet, nous sommes mis là en présen¬ 
ce des différents éléments qui, d’après René Guénon dans «Le Roi 
du Monde» (2) , signalent la constitution et la localisation des centres 
spirituels : une île, une montagne, un collège de douze membres par 
surcroît invisibles. A un éventuel censeur, nous préciserons que si 
l’Athos n’est qu’une montagne sur une presqu’île, la consécration 
divine de ce lieu employa explicitement pour la désigner l’expres¬ 
sion grecque «périboli» qui signifie «jardin clos». Quant à l’invisi¬ 
bilité habituelle des ermites, elle peut nous renvoyer à ce qu’à la 
page 69 d’«Aperçus sur l’initiation» Guénon dit des représentants 
des centres initiatiques et des modalités de leur intervention : «leur 
attitude extérieure est souvent choisie de la façon la plus propre à 
dérouter les investigateurs qu’il s’agisse de frapper l’attention (...) 
ou au contraire de passer complètement inaperçus». Il est remar¬ 
quable que ces faits rapportés ne relèvent pas d’un légendaire 
médiéval (au demeurant crédible) mais du témoignage d’un 
contemporain tout à fait digne de foi (la rencontre eut lieu en 1950). 

Par ailleurs, notre hagiorite consacre de longues pages au gé- 
ronte qu’il servit, le père Thikon. Nous relèverons trois de ses 
remarques : 

• d’abord, quant au travail du hiéromoine : «son travail manuel était 
l’ascèse : jeûne, veilles, prière de Jésus, métanies». Est-il nécessai¬ 
re ici de rappeler la notation de Guénon à la page 201 de «Initiation 

r 

et réalisation spirituelle» : «dans les Eglises chrétiennes d’Orient, 
(...) on ne conçoit pas que quelqu’un puisse se faire moine pour 
autre chose que pour se livrer à la contemplation ; (...) la vie 
contemplative est unanimement regardée comme la forme supérieu¬ 
re d’activité (...)». 

• ensuite, il faut relever chez ce saint père le don des larmes : «il 
lavait continuellement son âme par ses larmes abondantes et 
utilisait de grosses serviettes pour les essuyer, car les mouchoirs 
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ordinaires ne suffisaient pas» note Païssios à la page 38 en faisant 
de ces torrents une conséquence de l’irruption de la grâce divine ; 
ce, à juste titre sans doute, puisque, placé devant un cas similaire 
mais relevant d’une autre tradition, Ramana Maharshi (3) met ces 
phénomènes en relation avec la Shakti : «ayez confiance en cette 
énorme Puissance et en sa capacité de vous conduire au but. On 
considère souvent les larmes comme un signe de faiblesse. Les 
grands personnages (i-e : Shri Chaitanya et Shri Rama- 
krishna/NDLR) n’étaient certainement pas des faibles.» 

• enfin, on doit souligner l’état atteint par ce saint Géronte. Son bio¬ 
graphe nous dit, page 46 : «il avait atteint une telle maturité spiri¬ 
tuelle qu’il était devenu réellement comme un petit enfant». La 
traduction, sinon la phrase en grec d’origine, est en l'occurrence 
maladroite mais on aura compris que c’est parce qu’il était devenu 
un petit enfant qu’il pouvait dès lors atteindre la pleine maturité spi¬ 
rituelle, celle vraisemblablement réalisée par l’anachorète invisible 
et ses onze pairs. Du moins est-ce ainsi qu’un homme de Tradition 
doit voir les hiérarchies : la condition préalable à toute réalisation 
spirituelle est le retour à l’enfance, à l’état humain en son principe, 
le retour à l’état primordial, préambule à l’accès aux Grands 
Mystères. 

Il est, d’ailleurs, un signe que le père Thikon avait atteint, sinon 
la pleine maturité spirituelle du moins un état fort élevé, proche de 
l’état primordial : il est donné par le récit que le géronte fit lui- 
même de sa seule sortie hors de T Athos : «à son retour, les Pères lui 
demandèrent : comment as-tu trouvé la ville et les hommes après 
tant d’années sans voir le monde ? L’Ancien (i.e. : Thikon) répon¬ 
dit : moi, je n’ai pas vu de cité avec des hommes, mais une forêt de 
marronniers» (4) . Cette remarque, déconcertante, n’est -à nos yeux au 
moins- pas sans analogie avec certain passage de l’Evangile (5) : il 
s’agit de l’épisode de la guérison de l’aveugle de Bethsaïde, lui- 
même en rapport avec les stades de l’initiation, c’est-à-dire, du pas¬ 
sage des ténèbres à la lumière. En effet, après un premier «toucher» 
de Jésus, l'aveugle en voie de guérison dit : «video homines quia 
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velut arbores video ambulantes» ; «velut» ou «comme» en français, 
ce comparatif laisse à penser que notre aveugle eut d’abord accès à 
une vision réellement symbolique de son environnement ; quant au 
second terme de la comparaison il n’est pas non plus inintéressant, 
même pour celui qui sait (sans «connaître» comme l’aveugle guéri 
ou Thikon) le symbolisme de l’arbre. De tout cela on peut déduire 
que, tel l’aveugle de Bethsaide, notre hiéromoine, avait atteint l’état 
primordial (stricto sensu) : d’ailleurs, non seulement il aimait les 
animaux, jusqu’aux moustiques qui suçaient le sang de ce corps 
auquel il ne semblait plus, dès cette vie, lié, mais les animaux 
(renards et sangliers, pourtant farouches) lui rendaient visite. Il va 
sans dire que c’est par le biais de l’Hésychasme que Jésus guérit ce 
père de la cécité due à la Chute. 

Puisque Païssios fait état, et peut-être indûment à propos de 
Thikon, de «la pleine maturité spirituelle», on pourra noter que, 
dans le passage évangélique précité, elle est engendrée par la secon¬ 
de imposition des mains de Jésus, à la suite de laquelle le mal¬ 
voyant de naguère désormais «vit tout clairement» et «resta chez 
lui», chez Soi... 

2) Aperçus sur l’ésotérisme dans le monde romain 

Le chemin qui mène au cœur du catholicisme romain semble 
beaucoup moins visible que celui qui mène au cœur de l’ortho¬ 
doxie ; c’est pourquoi il convient, avant de tenter -sans mandat quel¬ 
conque- d’en parler, de désigner quelques pistes plus ou moins 
fausses. 

a) les sens interdits 

On ne saurait évidemment suivre les conseils de ceux qui invitent 
à les emprunter : par exemple ces deux universitaires italiens, sans 
doute chrétiens latins sans pour autant être romains pleinement 
catholiques. L’un a consacré un ouvrage à monsieur Charbonneau- 
Lassay, l’autre aux rapports de l’Église et du Graal. Pour ce qui est 
de leur fond commun, ils relèvent des justes critiques déjà publiées 
ici même à propos des productions d’une sorte de Schuon lorrain (6) ; 
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nous ne les répéterons donc pas. Nous ne ferons que désigner trois 
défauts dans la seule mesure où cela révélera l’inspiration (et plutôt 
le défaut d’inspiration) d’exotéristes jugeant et discréditant 
F ésotérisme : 

• l’auteur de «l’Église et le Graal» réussit à placer ce qui aurait pu 
être la conclusion d’un travail en prémices ; on ne saurait mieux 

avouer qu’on veut faire dire à sa documentation ce qu’elle ne peut 

» 

pas dire ; par surcroît ses a-priori sont nettement antitraditionnels 
(négation de l’unité transcendante des religions) tout comme les 
références littéraires où l’on voit Guénon placé pratiquement sur le 
même plan que Jung. 

• quant au biographe de monsieur Charbonneau-Lassay, on pourra 
d’abord s’étonner de le voir affirmer que notre vénéré héraldiste 
«n’approuvait guère» l’expression «ésotérisme chrétien» ; il suffit 
pour être sûr du contraire d’ouvrir à la page 23 Le Bestiaire du 
Christ (7) . 

• On s’étonnera tout autant de voir ce même biographe souligner 
-sur fonds d’invérifiables «on-dit»- une opposition entre Guénon 
(dont la doctrine qu’il était chargé de transmettre est, au passage, 
ravalée au rang de «thèses») et notre très pieux loudunois. Que n’a- 
t-il remarqué et fait remarquer que Charbonneau-Lassay a signé la 
presque totalité de ses bois gravés d’un L.C.L. : c’était là prendre 
un homonyme chiffré au prénom arabe de Guénon ; il n’aurait su y 
avoir de divergences réelles entre deux êtres qui, chacun dans leur 
monde propre, ont œuvré «dans l’esprit et la vertu d’Élie» (7bis) . 

b) les impasses 

Anciens vrais chemins, ils continuent à être pratiqués par ceux 
qui traduisent, commentent ou lisent des auteurs relevant de ce que 
l’université appelle improprement la «mystique» rhénane. Loin de 
nous l’intention de critiquer un instant en elle-même l’entreprise de 
mise à jour des écrits de Maître Eckhart, de ses prédécesseurs ou 
continuateurs. Mais nous craignons qu’une compréhension réelle de 
ces textes soit hors de la portée du commun des lecteurs, fut-il bardé 


22 


de diplômes et de bonnes intentions. C’est au Thuringien lui-même 
que nous emprunterons ce qui est plus qu’une mise en garde ; il dit 
en effet dans son sermon 87 : «aussi longtemps que l’homme ne 
s’égalera pas à cette vérité, il ne comprendra pas ce discours» ou 
encore, dans le Livre de la consolation divine (8) : «personne ne peut 
comprendre ni enseigner les écrits de Saint Paul, à moins d’avoir 
l’Esprit dans lequel Saint Paul a parlé et écrit». Comme le constate 
avec une émouvante naïveté ou avec humilité Fernand Brünner (9) : 
«cette condition est malaisée à remplir». C’est le moins qu’on puis¬ 
se dire, car pour être dans l’Esprit d’où parlait maître Eckhart («sa 

? 

voix venait de l’Eternité» dit Tauler), il faut le recevoir et -sauf 
exception rarissime- le recevoir par une initiation valide, régulière. 
On peut d’ailleurs se demander si un des spécialistes universitaires 
des Rhénans, monsieur Alain de Libéra, n’a pas entrevu, sinon la 
«nécessité de l’ésotérisme traditionnel» et de l’initiation, du moins 
celle d’une aide providentielle supplémentaire ; en effet, à propos 
d’un confrère d’Eckhart, Thierry de Freiberg, il écrit : «un élève 
demande à “Maître Thierry” comment arriver à la lumière surnatu¬ 
relle qui plane au-dessus de la raison humaine. (...) La réponse de 
Thierry, telle que la présente l’anonyme de Coblence, n’est sans 
doute pas totalement fidèle à son enseignement authentique... C’est, 
si l’on veut une réponse pratique...» (10) . Le «pas totalement fidèle» 
nous laisse dans l’expectative, dans une heureuse expectative. Il 
n’empêche que l’impossibilité actuelle d’une initiation chrétienne 
romaine, ou si l’on préfère l’expression, son inaccessibilité, rend 
sujette à caution l’étude des rhénans, sauf pour acquérir cette «pré¬ 
paration théorique indispensable» ou à cultiver le «pressentiment 
des états supérieurs de l’Etre». Mais, à l’inverse, il faut reconnaître 
que les pièges du mental guettent l’étudiant à chaque pas. 

c) un périphérique providentiel ? 

Chacun a pu lire dans «Le Roi du monde» (11) que «les Carmes, 
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qui sont venus d’Orient, rattachent la fondation de leur ordre à Elie 
et Pythagore (...) et que, d’autre part, certains prétendent qu’ils 
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avaient au Moyen-âge une initiation très voisine de celle des 
Templiers». Chacun sait, aussi, que, le Magistère exotérique romain 

a fait de deux membres de cet ordre (sainte Thérèse d’Avilla et saint 

/ 

Jean de la Croix) des docteurs de l’Eglise ; or, si leur mode de réa¬ 
lisation semble avoir été initialement passif, on doit convenir avec 
Luc Benoist que ces deux carmes «ont réalisé des états fort élevés, 
rien moins que passifs et très supérieurs, en tout cas, à ceux des 
initiés simplement virtuels» (12) . 

Est-il interdit de penser qu’il y eut là comme une adaptation 
d’une antique voie spirituelle aux limites de la mentalité collective 
d’un Occident, marqué par l'abolition de l’Ordre du Temple ? Est-il 
audacieux de penser qu’il y eut comme une descente providentielle 
de «l’Esprit et la vertu d’Élie» du domaine initiatique au domaine 
exotérique, de telle sorte qu’on pourrait entendre au sujet de la voie 
inaugurée par nos deux carmes, ce que Guénon dit de l'accommo¬ 
dation des rites chrétiens primitifs (ésotériques) aux nécessités 
générales de l’heure et du lieu (l3) . Un observateur, semble-t-il «exté¬ 
rieur», constata lui-même sinon la nature du moins les formes du 
changement ; le père Clérissac, dominicain, observe que sainte 
Thérèse -tout au moins- eut pour mission providentielle de fixer, en 
raison des besoins de l’intelligence moderne, la mystique séculaire 
de l’Église ; il la caractérise comme une sainte de «l’âge réflexe» 
que Dieu a suscitée pour montrer «que l’individualisme n’échappe 
pas à Sa grâce» (14) . 

Qu’au terme de cet alinéa, il soit bien clair, aux yeux d’un lec¬ 
teur justement sourcilleux, que nous n’entendons pas voir dans 
l’ordre du Carmel une confrérie initiatique, pas plus que nous 
confondons (comme tel apologète trop bien intentionné) union 
transformante et identité suprême. Un abîme, pas seulement tempo¬ 
rel, sépare Eckhart et Sainte Thérèse. A l’inverse, on doit remarquer 
que les saints majeurs de l’Église romaine, pour la période la plus 

r 

sombre de l’âge sombre, sont issus de cet ordre d’Elie, jusqu’à 
sainte Élisabeth de la Trinité, que «l’adoration» a semblé mener non 
loin de l’identification. 
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d) la Voie, la Vérité, la Vie 

Nous avons vu jusqu’à présent qu’il convenait d’éviter d’écouter 
la voix de ceux qui, à l’aide d’une érudition étonnante et accessoi¬ 
rement utile (15) , prétendent non pas nier l’ésotérisme chrétien mais 
le confondre avec le mysticisme (16) ; puis nous avons cru devoir 
comprendre qu’un profane -stricto sensu- avait peu de bonnes 
raisons de s’adonner à la lecture d’ouvrages ésotériques, «le fait 
d’entasser dans sa mémoire des notions verbales n’apportant pas 
même l’ombre d’une connaissance réelle» (17) . Enfin nous avons 
constaté qu’est pleinement ouvert le chemin de la réalisation mys¬ 
tique. Il ressort de cet examen qu’un catholique intègre, chez qui 
sera réellement présent le «désir de Délivrance», pourra ressentir 
une certaine perplexité ; nous nous ferons son interprète en tentant 
de répondre à deux questions, tout en ayant, auparavant soin de 
remarquer que la perplexité peut être une attitude traditionnellement 
juste (18) . 

l ère question : existe-t-il toujours un ésotérisme au cœur du catholi¬ 
cisme ? 

Un lecteur de saint Jean ou de René Guénon connaît déjà la 
réponse à cette question. Nous ne ferons que lui apporter une 
confirmation issue de l’actualité. En effet, voici deux ans, un 
colloque a été consacré à Robert Pouyaud (19) ; parmi ceux qui lui 
rendirent hommage, monsieur Henri Giriat (20) prit la parole et on put 
ainsi l’entendre dire : «rencontrant l’abbé Boon vers 1950 chez 
Burlet à Lyon, je lui demandai : “alors, cette question de l’initia¬ 
tion ?”. Il me répondit à ma surprise : “je puis vous certifier qu’il 
existe encore une organisation d’ésotérisme catholique, certes diffi¬ 
cile à rallier, mais vivante et susceptible de répondre à nos aspira¬ 
tions”». On ne peut être plus clair et mieux «con-solé», d’autant 
que ce même abbé -dans son ouvrage posthume «Au cœur de 
l’Écriture»- précise (et nous sommes, alors, en 1980) : «les Anciens 
disent que saint Jean a recueilli le Sang du Christ dans une coupe 
qu’il a transmise à Joseph d’Arimathie. Et, c’est ainsi que, par des 
voies inconnues du monde, elle NOUS est parvenue. On l’a appelée 
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le Saint Graal (...) mais son lieu est secret et la “queste” pleine 
d’épreuves». (21) . Ces dernières paroles disent tout. 

Au cours de la même intervention orale, monsieur Henri Giriat 
signale que l’organisation mentionnée par l’abbé n’est autre que 
celle à laquelle Louis Charbonneau-Lassay s’est souvent référé. 
Vraie ou partiellement vraie, l’assertion nous permettra de souli¬ 
gner l’analogie formelle de cette confrérie hermétique avec le 
collège athonite découvert par Païssios : douze membres de part et 
d’autre, «totalement inabordables» ici, invisibles là ; quant à leur 
aspect parfois déconcertant (manifesté par l’anachorète à notre 
moine orthodoxe), il paraît (d’après ceux qui ont pu l’approcher) 
que l’abbé Boon, tout au moins, n’avait rien du curé sulpicien. 

Si, donc, la Chrétienté semble, elle, avoir quelques difficultés à 
«respirer à deux poumons», on peut être sûr que son cœur bat bien 
de ses deux ventricules. Est-il, pour autant, d’accès facile ? 

2 ème question : existe-t-il des possibilités initiatiques au sein du 
catholicisme romain ? 

Répondre à cette question revient, désormais en fait, à s’interro¬ 
ger sur la qualification éventuelle d’individualités relevant de 
l’orbe romaine, puisque le pôle d’agrégation existe. Nous voudrions 
faire à ce sujet trois remarques, plutôt pessimistes : 

• quant au milieu d’extraction lui-même (c’est-à-dire : le monde 
occidental auquel tous, volens nolens, nous sommes peu ou prou 
liés), nous nous abriterons derrière une simple citation de René 
Guénon, qui, au sujet de la connaissance métaphysique et de la 
réalisation écrit : «il peut y avoir des conditions particulièrement 
défavorables, comme celles qu’offre le monde occidental moderne, 
si défavorables qu’un tel travail y est à peu près impossible et qu’il 
pourrait être même dangereux de l’entreprendre en l’absence de 
tout appui fourni par le milieu et dans une ambiance qui ne peut que 
contrarier et même anihiler les efforts de celui qui s’y livrerait» (22) . 

• Quant à l’individualité postulante qui croirait devoir et pouvoir 
passer outre cet avertissement, il lui resterait peut-être à bien 
vouloir considérer : 
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- le fait que la religion que l’ésotérisme «prend pour support, en tant 
que moyen d’expression et de réalisation» (23) est souvent aujour¬ 
d’hui, sinon en sa tête du moins en de vastes parties du corps, 
altérée ; il s’en suit que la constitution psychique d’un éventuel 
aspirant, qui n’eût pas été, au moins d’intention, intégralement 
fidèle à l’Unam, Sanctam, risque fort de présenter des «fissures» et 
qu’il ne puisse donc être intégré à une organisation qui en quelque 
sorte incarne la pureté doctrinale et rituelle en son principe. 

- la remarque de René Guénon relative au Hatha-Yoga mais qui 
garde en l'occurrence toute sa valeur : «une des conditions rigou¬ 
reusement exigées pour ceux qui veulent en entreprendre la 
pratique, c’est d’être en parfaite santé» (24) . On pourra se souvenir, 
ici, que, dans le monde religieux et mystique déjà les saints meurent 
souvent jeunes, ou -c’est moins connu- psychiquement diminués. 

- une phrase de Tauler, dont on peut induire qu’un travail initiatique 
fructueux ne peut être entrepris qu’à la maturité : «il faut que l’hom¬ 
me arrive à la cinquantaine avant que lui soit donné de la plus 
haute et plus noble façon, le Saint-Esprit qui enseigne toute 
vérité», phrase prononcée dans son sermon 19 au paragraphe 6. 

• enfin, pour celui qui, pleinement qualifié et préservé, sentira le 
«désir de Délivrance» (qui est une grâce) réellement et puissam¬ 
ment présent, il ne saurait y avoir, alors, de doute : «il trouve 
toujours l’initiation» (25 \ Ou, plutôt : «Magister adest et vocat te» (St 
Jean XI-28) (26) . 

On aura très bien compris, à la suite de nos semblants de 
réponses à des questions majeures, la raison d’être et même la 
nécessité de l’apparent retrait des représentants d’un pur ésotérisme 
catholique. D’ailleurs cette discrétion est de règle depuis les 
origines du christianisme ; a fortiori doit-il en être ainsi aujourd’hui. 
Pour le signataire et pour l’heure tout au moins -ce sera la conclu¬ 
sion de ce paragraphe comme du présent texte- le fait que cet éso¬ 
térisme demeure suffit à sa Paix... «Tant que vienne le Veltre»... ? 

Jean-François LATRACE, 

en hommage indigne à la mémoire de M me De Magnien et de M. De Poiseux 


27 




NOTES : 
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1) Edité par le monastère Saint Jean le Théologien. SOUROTI de 
Thessalonique-Grèce/1998. 

2) Cf. page 38 et chapitres X & XI. Ed. Gallimard 1979. 

3) Cf. «L’enseignement de Ramana Maharshi», alinéa 28 (page 45 dans 
l’édition de poche/Albin Michel 1993). 

4) Cf. «Fleurs...», page 28. 

5) Voir l ’Évangile selon saint Marc VIII/22 à 26. 

6) Cf. «Vers la Tradition» numéro 76, pages 59 et sqq. «Nihil novi sub sole» 
titre monsieur Patrick Marcelot ; en effet saint Paul disait déjà : «nam oppor- 
tet et haereses inter vos esse» Les divagations individuelles de certains (et, 
toujours d’après Saint Paul, elles doivent abonder dans les derniers temps, 
selon ce qu 'il dit dans la première épitre à Timothée) ont pour seul avantage 
(et raison d’être ?) de «permettre aux hommes de vertu (“qui probati sunt”) 
de se manifester» et d’abord en réaffirmant l’orthodoxie dans la «Splendeur 
de la vérité». René Guénon doit être, lui d'abord, compté parmi ces «proba¬ 
ti». 

7) «Ces idéogrammes (i.e. : les marques d’artistes-artisans/NDLR) peuvent 
être tout cela (i.e. : des signes de reconnaissance, de propriété/NDLR), mais 
en étant cela, qui est leur raison commune et extérieure d'être, leur exotéris- 
me, ils peuvent avoir, ils ont presque toujours une signification cachée, qui 
est leur ésotérisme, leur sens sous-jacent, réservé jadis à un nombre limité 
d’informés». Faut-il, par surcroît, indiquer que celui qui a été présenté 
comme son ami sinon son successeur a intitulé un petit recueil d’inédits de 
Charbonneau-Lassay : «l’ésotérisme de quelques symboles géométriques 
chrétiens» ? 

7 bis) En effet, si l ’on veut bien lire les trois lettres qui signent toutes les gra¬ 
vures de notre «chrétien exemplaire», non plus comme ses propres initiales 
mais comme des chiffres romains, on obtient la suite : 50/100/50, d’où res¬ 
sort visiblement le nombre 515, dont les harmoniques ont été suffisamment 
soulignées par Guénon et Louis Barmont. Quant au second prénom arabe du 
blèsien, chacun sait qu ’il évoque lui aussi, le Précurseur. 

8) Voir la page 155 de cette œuvre, dans l’édition GF-Flammarion/1995. La 

traduction a été faite par monsieur Alain de Libéra. 

/ 

9) In «Maître Eckhart, approche de l’œuvre», Edition Ad Solem/1999 ; 
page 20. 

10) In «la mystique rhénane» Éditions du Seuil/Sagesses/1994 ; page 56. 

11) Cf. page 19, note 2. Éd. Gallimard/1979. 

12) Cf page 42, dans «L’ésotérisme». Éd. P.U.F/1975. 

13) Nous nous permettrons de ne pas citer l’extrait de «Christianisme et 
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Initiation» déjà reproduit dans le numéro 16 de la présente revue par 
monsieur Patrick Marcelot, page 64. 

r f 

14) Voir son «le mystère de l ’Eglise». Ed. Dismas/1985 et particulièrement les 
pages 19 et 20. 

15) Par «le sérieux dans la documentation et la référenciation (comme le 
disait à peu près René Guénon) : ils nous dispensent de ce travail fastidieux 
que nous replaçons ensuite dans une perspective traditionnelle» ainsi que 
l’écrit monsieur Jean Foucaud dans le numéro 77 de Vers la Tradition (page 
71, note 11). 

16) Le biographe de monsieur Charbonneau-Lassay croit devoir s ’appuyer 
sur une autorité épiscopale pour réduire à rien l ’ésotérisme : «l ’ésotérisme 
chrétien, dit monseigneur Giuseppe Casale, vu à la lumière de la doctrine 
catholique, arrive en fin de compte à coïncider avec la sainteté». Un évêque, 
certes, ne peut publiquement aller au-delà de ces mots ; correspondent-ils 
pour autant à la réalité ? S’il y eut des initiés canonisés (saint Bernard), il y 
eut des initiés de haut rang qui n’ont été ni canonisés ni communément 
reconnus comme saints (Albrecht Dürer), voire des initiés au comportement 
extérieur ambivalent et même des initiés catholiques condamnés par le 
Magistère, mais surtout des initiés totalement inconnus du monde et de l’É¬ 
glise, bien qu ’ils portassent cette dernière. 

On pourra juger de la compétence traditionnelle de notre biographe quand il 
croit juste de se recommander d’un spécialiste de la mystique (le père 
Arintero) qui écrit qu ’on peut être «initié par sa propre expérience» voire de 
citer J.A. Cuttat pour récuser la prévalence de la Tradition une et 
primordiale. 

Cette biographie est vraiment sujette à caution et, plus encore, à questions. 

17) Citation approximative (à un mot près) d’une ligne de la page 219 des 
«Aperçus sur l ’initiation». 

18) Puisqu’elle est celle de la Sainte Vierge Marie à l’Annonciation et qu ’on 
peut entendre le cri du Christ sur la Croix comme l’expression d’un suprême 
étonnement au moment de la troisième naissance. 

19) Une plaquette, éditée par la mairie de Clamecy (Nièvre), fournit un 
compte-rendu écrit des différents discours prononcés à cette occasion : nova 
et vetera, optima et pessima... Nous en signalons l’existence d’abord par 
honnêteté éditoriale. 

20) Qui nous a surpris par sa légèreté ; si nous l ’avons bien compris, il qua¬ 
lifie la confrérie de Louis Charbonneau-Lassay de «milieux plus traditionna- 
listes qu 'animéspar l’intelligence métaphysique de la tradition» !... Nonpos- 
sumus... 
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21) Voir la page 256 de l’ouvrage «Au cœur de l’Écriture» de Nicolas-Marin 
Boon, paru chez Dervy en 1987. 

22) A la page 24 de «La métaphysique orientale». Éditions tradition¬ 
nelles/1976. 

25) Citation dont la brièveté, inévitable, n ’a que l ’apparence de la désinvol¬ 
ture ; elle est extraite d’un article d’Yves Millet, paru en 1973, dans la revue 
«les cahiers de l ’Homme-Esprit» : ses pages sont intitulées : «Guénon a-t-il 
“fait” des catholiques ?» Nous nous sommes sentis en phase avec chacun des 
mots de cet article, dont la lecture pourrait heureusement dispenser de nos 
laborieuses considérations. 

26) Cette monition à Marie tirée de l’Évangile de Saint Jean est prononcée à 
un moment crucial du récit de la résurrection de Lazare. Ce chapitre 11 
devrait pouvoir être lu et compris comme la narration de l’Odyssée de 
l ’Intellect jusqu ’à son déliement final - Marie typifiant ici l ’intellect possible 
vierge. 
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De l'Art <" 


A scèse, rite, sacrifice, ces mots sont pour nous identiques. En 
effet, déchirant avec violence l’épaisse gangue de plomb de 
l’ignorance moderne, l’on découvre que le mot ascèse signifie exer¬ 
cice spirituel, c’est-à-dire mise en application des réalités d’ordre 
transcendant au domaine individuel : l’action méthodique, la solitu¬ 
de, l’austérité ou la mortification ne sont que des moyens périphé¬ 
riques et contingents de l’ascèse, qui, s’ils sont parfois utiles, ne 
sont nullement indispensables. Le mot rite signifie mise en ordre, 
par laquelle les différents éléments constitutifs d’un être, ou d’une 
unité quelconque, sont regroupés et hiérarchiquement ordonnés en 
vue d’un but commun, ce mot ne signifiant nullement festivité, cou¬ 
tume, habitude, mise en scène ou cérémonie. Le mot ordre possède 
de nos jours plusieurs sens très proches l’un de l’autre : la catégorie 
ou subdivision qui regroupe une hiérarchie d’éléments ou d’indivi¬ 
dus de même nature, par exemple l’ordre psychique ou l’ordre 
monastique, ce sens se retrouvant dans le mot ordination qui signi¬ 
fie intégration à l’ordre ; le commandement, par lequel les diffé¬ 
rents éléments d’un être ou d’une unité sociale sont reliés entre eux, 
à partir du haut ; et enfin l’état d’un être ou d’une unité normale¬ 
ment constitués dans lesquels la hiérarchie des diverses facultés est 
observée, par exemple lorsque les sentiments individuels restent 
dépendants des liens d’appartenance sociaux ou familiaux, lorsque 
l’activité économique est soumise à l’activité intellectuelle, ou plus 
simplement lorsque la place occupée par des objets quelconques 
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correspond à leur fonction ou qu’ils n’usurpent point la place qui 
convient à d’autres objets ou qui convient à l’absence d’objets. Le 
mot sacrifice signifie action de rendre sacré ou action de relier un 
acte ou une chose aux principes transcendants qui en constituent 
l’origine : l’offrande, l’abandon, l’effort ou les restrictions n’étant 
que des moyens ou des techniques spécifiques du sacrifice. 
Discipline signifie adhésion d’un disciple à un enseignement tradi¬ 
tionnel et signifie également, en sens inverse, adaptation de la 
Tradition universelle à un homme ou plus généralement à un type 
humain, c’est-à-dire aux adeptes qu’elle affilie ou adopte et à qui 
elle s’adapte ! ces mots ayant la même origine ; ce mot ne signifie 
nullement règle de conduite, obéissance, soumission ou châtiment, 
et ne désigne pas non plus une science quelconque, car il s’agit là 
de la doctrine traditionnelle elle-même, doctrine non-humaine, 
unique et universelle, que l’homme individuel ne peut connaître 
autrement qu’en ses adaptations diverses à des circonstances de 
temps, de lieux et d’individualités. Hiérarchie enfin, ne signifie pas 
autre chose que ordre sacré. 

Le mot art est apparenté étymologiquement au mot ordre et pos¬ 
sède la même signification : l’art véritable est l’ensemble des 
œuvres ou des opérations qui permettent de conformer l’homme et 
le monde humain aux principes traditionnels d’ordre supra-humain. 
Les arts sont à l’origine de véritables rites, qui opèrent sur les dif¬ 
férents éléments constitutifs de l’homme individuel, ces différents 
éléments correspondant à la diversité des fonctions sociales, c’est 
pourquoi il existe plusieurs sortes d’arts. L’art artisanal par exemple, 
comprend à l’origine toutes les activités qui concernent directement 
le monde sensible : métiers manuels, arts domestiques, musique, 
danse, sculpture, médecine, etc, sa raison d’être est de conformer la 
matière et le monde sensible aux principes et aux états d'ordre supé¬ 
rieur ; mais tout ceci est à l’extrême opposé des conceptions 
modernes de l’art, qui réduisent tout l’art à une bien maigre portion 
de l’art artisanal et qui surtout considèrent cet art comme une acti¬ 
vité à part, sans aucun lien avec le moindre principe universel ni 
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même avec la plus humble activité domestique ! 

Dans la tradition chrétienne, d’autres mots ont un même sens 
opératif : la bénédiction, rite par lequel le prêtre fixe et dépose une 
influence spirituelle sur un être ou sur une chose, bénir ayant le sens 
étymologique d’affilier, et cette même racine BN se retrouve dans 
les mots bon, bonifier, bien, bienfait, bienveillant, bénéfice, béné¬ 
vole, etc, dans la particule ben des langues sémitiques, dans le von 
ou van des langues germaniques, dans le mot sanskrit brahmane qui 
signifie sacrificateur et prêtre, et sans doute dans bien d’autres 
langues ; cette racine signifie également ordonner, ériger ou élever 
et il conviendrait peut-être même d’aller plus loin en examinant la 
valeur symbolique des racines graphiques de ces deux lettres, mais 
nous ne disposons pas de toutes les informations nécessaires pour le 
faire avec précision. Toujours dans la tradition chrétienne, les sacre¬ 
ments sont les rites qui accordent ou qui augmentent l’influence spi¬ 
rituelle, en voici quelques exemples : le baptême, qui marque l’en¬ 
trée dans la communauté chrétienne ; la pénitence, peine imposée 
par un prêtre confesseur qui délivre le fidèle de ses pêchés avoués ; 
Tordre, sacrement qui confère les degrés hiérarchiques du sacerdo¬ 
ce, depuis les portiers et les lecteurs jusqu’à la prêtrise et au-delà ; 
le mariage ; l’onction des malades. Ces sacrements ne doivent pas 
être confondus avec les rites initiatiques parfois correspondants car 
ils appartiennent à Texotérisme religieux et ne peuvent concerner 
que l’individualité qu’ils préparent ou modifient afin de permettre 
aux influences spirituelles de se greffer sur elle ; ainsi, il est clair 
que le baptême donné à un enfant constitue un rite d’intégration à 
la communauté chrétienne et non le rite de transmission de la sub¬ 
stance purement intellectuelle qui ouvre la connaissance mentale du 
néophyte et qui, de fait, l’intègre à la communauté chrétienne, 
comme il Tétait à l’origine ; de même, le rite du mariage est sans 
commune mesure avec la transmission des connaissances et des 
rites appartenant au domaine qui était appelé au Moyen Âge le troi¬ 
sième ciel ; enfin l’onction des malades n’a qu’un rapport éloigné 
avec la médecine dite théurgique. Dans le cas des sacrements, la 
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composante d’ordre psychique associée aux influences spirituelles 
opère en mode psychique et transmet une substance d’ordre psy¬ 
chique, tandis que dans le cas de rites initiatiques, l’influence spiri¬ 
tuelle agit directement en mode purement intellectuel. Il convient en 
effet de distinguer plusieurs sortes de rites : 1) ceux qui opèrent 
dans l’ordre intellectuel, quel que soit le domaine individuel plus ou 
moins vaste qu’ils conditionnent, et 2) ceux qui opèrent dans l’ordre 
individuel, quel que soit le domaine corporel plus ou moins vaste 
qu’ils contiennent ; et dans ce dernier cas, il faut faire certaines dis¬ 
tinctions entre les diverses sortes d'influences psychiques qui sont 
utilisées, et très schématiquement l’on peut distinguer : 1) les rites 
qui opèrent sur le domaine psychique supérieur correspondant à 
l’exotérisme religieux, comme la prière ou le sacrement, normale¬ 
ment capables d’attirer et de fixer les influences spirituelles qui leur 
sont associées c’est-à-dire qui en constituent l’origine ou la cause 
immédiate ; 2) les rites sociaux comme ceux qui correspondent au 
culte des ancêtres, au culte des rois ou des reines, les rites de trans¬ 
mission des trois premières castes, les rites familiaux ou les rites 
domestiques ; 3) dans un ordre beaucoup plus élémentaire, les rites 
correspondant à certaines sciences opératives comme les diverses 
formes de magie ; et pour finir, 4) les rites qui à l’extrême opposé 
des rites religieux sont ceux qui opèrent dans le domaine des formes 
psychiques inférieures, par exemple ceux qui sont mis en œuvre 
quotidiennement dans le monde actuel par tous ceux qui visent à 
maintenir ce monde tel qu’il est ou à l’enfoncer davantage dans les 
ténèbres, et qui renouvellent sans cesse l’emprise réellement «sata¬ 
nique» de ces puissances inférieures ; il conviendra de revenir sur ce 
mot et d’expliquer, au-delà des personnifications de l’exotérisme, 
son origine et sa véritable signification, puis de distinguer les 
diverses tendances constitutives de ce psychisme inférieur et enfin 
d’examiner leurs différentes manifestations sous forme de concep¬ 
tions mentales, de désirs, de sentiments ou d’attitudes typiques, ou 
sous forme de sciences ou d’institutions sociales ; mais nous ne 
pouvons ici entrer dans le détail de ces choses, bien que la question 
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soit fort intéressante. Quant aux coutumes et aux cérémonies 
modernes, leur portée véritable ne saurait dépasser le monde 
illusoire de la morale sociale, des sentiments et plus généralement 
du domaine corporel, même si parfois certaines coutumes actuelles, 
comme le mariage, étaient à l’origine d’authentiques rites 
traditionnels. 

A cette longue liste, nous pouvons également ajouter le mot 
yoga, mot hindou qui signifie union ou jonction, dont la racine 
indo-européenne est identique à celle du mot joindre et qui pour 
nous a exactement la même signification que le mot ascèse ; ce mot 
ne signifie nullement relaxation, gymnastique, hygiène mentale, 
méditation ou philosophie. Chez les musulmans enfin, le mot islam 
signifie soumission à la volonté divine et la guerre sainte est 
l’expression qui chez eux désigne la lutte incessante que l’homme 
doit mener face aux tendances désordonnées et inférieures qu’il 
porte en lui-même ; et pour finir, il est fort probable que le mot 
guérison ait la même racine que le mot guerre, car la guérison n’est 
autre que la lutte et la victoire sur le désordre corporel qu’est la 
maladie. 

Considérant à présent l’être humain dans son épanouissement 
normal, il faut savoir que ce qui se nomme acte, action ou activité 
ne se limite pas à la seule action corporelle : la contemplation doit 
être considérée comme l’activité de l’intellect transcendant et ne 
peut être opposée à l’action ordinaire que de façon illusoire ; de 
même, s’identifier, animer, lier ou comporter sont des actes d’ordre 
psychique ; de même, penser, méditer, raisonner, imaginer ou rêver 
sont des actes d’ordre mental, désirer, éprouver un sentiment, voir 
ou écouter sont des actes d’ordre corporel, enfin marcher, digérer 
ou croître sont des actes d’ordre matériel. C’est pourquoi il est dit : 
«Jamais, en effet, fut-ce un seul instant, personne ne demeure sans 
accomplir quelque action ; car malgré soi, chacun est contraint de 
s’activer sur l’effet des facteurs constituants de la nature» (l) . En fait, 
seul ce que les Orientaux appellent le non-agir se situe au-delà de 
toute forme d’activité : le non-agir désigne pour l’homme l’un des 
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aspects du non-être, principe de toute manifestation dans lequel 
l’homme doit s’efforcer de se maintenir afin d’unifier, à partir de ce 
principe commun, toutes les possibilités de manifestation qu’il 
porte en lui-même, cette unification par le non-agir étant la suprê¬ 
me activité et le principe même de toute activité. Le non-manifesté 
se situe au-delà de l’intellect transcendant, dont il unit les diffé¬ 
rentes possibilités, et au-delà des possibilités individuelles ; il unit, 
au moyen du rite, la nature mortelle et la nature immortelle de 
l’homme ; par lui, l’humain et le supra-humain coexistent ; par lui, 
l’individuel et l’universel coexistent ; par lui, l’homme individuel se 
soumet et s’adapte à l’universel ; et par lui, l’universel s’incline et 
s’adapte à l’homme. C’est le lieu où, en langage scolastique, la 
séparation entre physique et métaphysique devient inapplicable, où 
connaissance métaphysique et pouvoirs individuels ou temporels 
retrouvent leur principe commun, où, en langage alchimique, le 
rouge opère la corporification de l’esprit et la spiritualisation du 
corps, où «ce qui est en bas est comme ce qui est en haut, et ce qui 
est en haut est comme ce qui est en bas», c’est-à-dire où sont 
connues les analogies constitutives entre les différents ordres de réa¬ 
lité. C’est le lieu à partir duquel s’effectue, en langage maçonnique, 
le travail opératif de l’initiation effective, c’est-à-dire de la Maîtrise, 
et c’est le lieu où, en langage théologique, s’opère la résurrection du 
corps et où les anges servent l’homme (2) . L’activité contemplative 
est ici rendue permanente, orientée, par le non-agir, en fonction des 
circonstances extérieures, et le corps est perçu comme un être dis¬ 
tinct uni à l’être véritable. Nous savons que l’intellect constitue le 
principe central de toutes les possibilités individuelles, le non-être 
est plus central encore : ce soleil noir, ciel du ciel, est le principe qui 
intègre toutes les possibilités de manifestation, aussi bien univer¬ 
selles qu’individuelles. On peut dire également que les différentes 
étapes de l’initiation virtuelle correspondent aux différents éveils 
spirituels, généralement distingués en sept cieux ou en sept esprits, 
tandis que celles de l’initiation effective correspondent aux divers 
degrés de mise en œuvre, par le non-agir, de ces différents cieux. 
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N’entre point ici qui veut, l’accès au non-être présuppose l’éveil 
global des possibilités de l’intellect, c’est-à-dire la connaissance 
virtuelle de ces différents cieux, mais en même temps la qualité de 
«deux fois né» par la possession des formes psychiques supérieures 
d’une des trois premières castes, formes qui permettent d’établir les 
liens entre la nature intellectuelle et la nature extérieure. Le non- 
agir va permettre le développement de ces éveils spirituels virtuels 
qui prendront une tout autre ampleur en devenant effectifs, par leur 
union avec ces possibilités psychiques supérieures ; mais pour y 
parvenir, ces virtualités spirituelles ou ce nouveau ciel, doivent 
d’abord former une nouvelle terre, autrement dit s’éteindre dans la 
nature individuelle pour pouvoir la féconder puis la transformer, 
c’est ce qui est appelé la seconde mort et sur ce sujet, il est dit : «En 
vérité, en vérité, je vous le dis, si le grain de blé ne tombe en terre 
et ne meurt, il reste seul ; mais s’il meurt, il porte beaucoup de 
fruit» (3) . L’accès à ce degré de la réalité dépend de circonstances 
exceptionnelles aujourd’hui en Occident et nous ne connaissons 
qu’une seule personne parvenue à ce stade de la connaissance, il 
s’agit de René Guénon (1886-1951), bien que le point de vue qu’il 
ait adopté dans ses écrits, différent du nôtre, soit pour l’essentiel 
celui de la pure intellectualité ; mais les quelques réserves que nous 
pourrions formuler sur son œuvre sont de bien faible importance. 
Un autre auteur moderne put par une voie bien différente, approcher 
cette réalité, il s’agit de Julius Evola (1898-1974), mais malgré les 
qualités exceptionnelles de cet auteur il conviendrait de formuler, 
sur certains points de son œuvre, de très importantes réserves. 
Précisons enfin que le non-être ne peut être atteint ni par la culture 
livresque traditionaliste, ni par les niaiseries érudites de certains 
travaux universitaires, ni par le rationalisme et les simplifications 
anthropomorphiques des théologiens, ni par les connaissances éso¬ 
tériques en mode spéculatif, ni par les états correspondant aux états 
des mystiques - qui prennent les premières lueurs intellectuelles de 
leur être véritable pour Dieu qu’ils limitent ainsi à l’ordre informel 
et avec qui ils croient s’unir, comme s’ils pouvaient en être séparés ! 


37 



- ni par les différents éveils intellectuels de l’initiation virtuelle, qui 
ne sont qu’étapes préparatoires. 

A propos des diverses sortes d’arts ou des diverses voies de 
l’ascèse et des fonctions sociales qui leur correspondent, nous 
devons à présent signaler une petite nuance entre notre point de vue 
et celui de René Guénon qui considère que les initiations de type 
artisanal ou royal correspondent au domaine de la nature et des 
«petits mystères», tandis que les initiations de type sacerdotal cor¬ 
respondent au domaine strictement métaphysique et aux «grands 
mystères» (4) . Outre l’insuffisance du terme comparatif «métaphy¬ 
sique» lorsqu’il s’agit d’initiation effective, nous considérons que 
les différences entre les castes, comme celles entre les races ou entre 
les sexes, sont des différences d’ordre individuel et non des diffé¬ 
rences d’ordre intellectuel. L’initiation sacerdotale, entendue en son 
sens effectif, opère principalement dans le domaine de la conscien¬ 
ce individuelle, qu’on peut aussi appeler l’âme connaissante, et 
qu’il ne faut confondre ni avec l’intellect, ni avec le moi individuel 
dont elle n’est qu’un des éléments, ni avec les autres facultés psy¬ 
chiques, ni avec la pensée, l’imagination ou la sensation. Cet art 
conforme la conscience à la connaissance universelle ; par lui, 
l’homme individuel s’identifie à sa source supra-individuelle, et par 
suite, en vertu des correspondances entre les divers ordres de réali¬ 
té, il opère également dans le domaine purement doctrinal, par 
l’enseignement, l’activité mentale et la parole. L’initiation royale 
opère principalement dans cette autre composante de l’âme que 
nous appellerons l’âme animatrice, qui correspond à l’essence élé¬ 
mentaire «feu» de l’hermétisme et des tanmâtras hindous - en dépit 
des interprétations toujours plus fantaisistes des indianistes officiels 
chez qui les qualifications intellectuelles se limitent, hélas, aux 
simples récitations livresques et pour qui manifestement ce domai¬ 
ne psychique est comme s’il n’existait pas ! - cette faculté d’ordre 
psychique correspond au pouvoir animateur associé à la position 
hiérarchique de l'homme dans le monde, et par suite, aux activités 
guerrières de sauvegarde, de surveillance, de protection ou d’agres- 
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sion, puis dans la volonté individuelle directement émanée de cette 
position hiérarchique. Cet art conforme ces choses au pouvoir 
immanent de l’esprit ou à ce qu’il est convenu d’appeler la volonté 
universelle ; la guerre, au sens supérieur, n’est certainement pas 
motivée par des raisons d’ordre politique, économique ou senti¬ 
mental et l’activité guerrière est fort loin de se limiter à la seule des¬ 
truction. L’art royal opère également dans le domaine des liens col¬ 
lectifs relatifs à la cohésion sociale, familiale ou raciale, et par suite, 
toujours en vertu des correspondances analogiques entre les divers 
ordres de réalité, dans les domaines de l’administration et de la jus¬ 
tice, puis sur les sentiments individuels issus de ces liens, toutes 
choses qu’il conforme aux alliances de l’universel, c’est-à-dire aux 
emprises ou aux empires spirituels établis sur une collectivité, ou si 
l’on veut à l’amour, mais parfois inversement à la colère divine. 
Quant à l’initiation artisanale, elle œuvre principalement dans le 
domaine des puissances ou des formes formatrices de la matière, et 
par suite, sur la matière elle-même, sur laquelle elle exprime la puis¬ 
sance de l’universel dans ses effets d’ordre sensible ; elle agit dans 
tous les domaines liés à la matière corporelle de l’homme : nourri¬ 
ture, logement, habillement, hygiène, santé, etc. 

L’homme qui parvient aux «grands mystères» et à la réalisation 
des états extra-humains, états individuels et universels non manifes- 
tables dans le monde humain, états que non seulement il connaît, 
mais qui sont en lui hiérarchisés, avec lesquels il est uni et qu’il 
comporte en lui-même, possède la plénitude de ces trois formes 
initiatiques : ainsi, le Christ exprima au plus haut degré le savoir 
sacerdotal, non seulement en paroles mais surtout par ses actes sym¬ 
boliques ; changea les conditions d’existence d’une grande partie de 
l’humanité en inaugurant, ou plutôt en consacrant, l’étape finale du 
présent cycle historique, rejeta l’ancienne hiérarchie en replaçant 
l’humain sous la dépendance du divin et détruisit les restes tradi¬ 
tionnels du monde gréco-romain dégénéré et en phase terminale : 
«Je suis venu jeter un feu sur la terre, et qu’ai-je à désirer, s’il est 
déjà allumé ?» (5) . Il développa également une nouvelle alliance 
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entre l’ordre humain et l’ordre supra-humain, ou une nouvelle voie, 
adaptée à un type humain bien différent des types antérieurs, beau¬ 
coup plus limité et incapable d’atteindre ne fût-ce que la connais¬ 
sance sous forme mentale, mais encore conscient des réalités 
d’ordre supérieur et capable de foi, tout en permettant à ceux «à qui 
cela a été donné» d’obtenir, par l’ésotérisme, cette connaissance 
métaphysique puis d’accéder à l’initiation virtuelle, et même pour 
certains d’obtenir l’initiation effective ; ces derniers constituent une 
bien faible minorité et pourtant, l’essentiel de ce qui est dit dans les 
Évangiles leur est adressé et peut-être un jour faudra-t-il traduire en 
langage clair ces contenus initiatiques exprimés de façon voilée. Et 
pour finir, le Christ manifesta également par de nombreux miracles 
d’ordre sensible, la toute-puissance spirituelle de l’artisan divin. 

Pour simplifier et pour résumer ce qui précède, nous dirons par 
le signe et avec exaltation que l’art sacerdotal exprime la 
Connaissance de Dieu, que l’art royal exécute Sa Volonté et répand 
Son Amour, et que l’art artisanal manifeste Sa Puissance. 

Quant au shûdra dont nous n’avons pas parlé, il peut obtenir 
l’initiation virtuelle, et celui qui s’éveille et qui l’obtient doit être 
considéré comme supérieur au brahmane qui n’est pas initié ; et en 
Occident, une organisation initiatique comme le Compagnonnage, 
bien loin de la culture officielle et du rationalisme universitaire, 
convient à sa nature. Ces aperçus mériteraient sans doute de plus 
amples développements et des explications plus détaillées, notam¬ 
ment à propos de la Croix des essences élémentaires, mais, revenant 
pour l’instant à ce que nous disions, nous considérons que l’initia¬ 
tion sacerdotale, au sens strict, ne peut appartenir qu’au domaine 
des «petits mystères». Toutefois, la hiérarchie des possibilités psy¬ 
chiques reflète, à son niveau, la hiérarchie des états de l’Être, c’est 
pourquoi Ton peut dire avec Guénon que sur le plan de la fonction 
individuelle, mais uniquement sur ce plan, le brahmane est supé¬ 
rieur au khsatriya, de même que la connaissance mentale est supé¬ 
rieure aux multiples applications sociales ou pratiques qui peut en 
être faite, bien que cette connaissance et ces applications appartien- 
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nent à un même degré de réalité. De même, l’homme n’est pas 
supérieur à la femme sur un plan strictement intellectuel, il ne l’est 
que sur le plan de ses facultés individuelles. Ainsi, le supérieur et 
l’inférieur, le haut et le bas, ou l’ampleur et la petitesse s’établis¬ 
sent, se délimitent et se complètent l’un et l’autre. En fait, le 
domaine des «grands mystères» ne peut être atteint que par celui qui 
parvient tout d’abord à réaliser la plénitude de l’État Primordial, où 
les castes ne sont pas encore séparées, et ce par le moyen de 
l’influence incessante du non-être et des rites indispensables qu’il 
impose. 

(à suivre) 
ANONYME 


NOTES : 

1) Bhagavad Gîta III. 5 

2) On peut dire également que l ’axe horizontal de la Croix représente ici la 
nature individuelle ou la vie, l’axe vertical représente le domaine universel 
ou la vérité, et le centre ou le cœur de la Croix correspond au non-manifesté, 
c ’est-à-dire à la voie qui contient et oriente toutes les possibilités de mani¬ 
festation. 

3) St Jean 12.24. 

4) Aperçus sur l’initiation Ch XXXIX. 

5) St Luc 12.49. 
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Cendrillon 

«Celle qui souffle sur les cendres» 


«L’Épouse est Mercure, ou l’eau mercurielle et volatile des 
Philosophes, qu’ils ont aussi appelée Sœur, Femme, etc». 
Dictionnaire Mytho-Hermétique Dom A.J. Pernety 


O n ne peut détacher le contenu des contes et légendes popu¬ 
laires d’une perspective métaphysique sous-jacente qui 
l’anime ; et cette texture peut être comparée à celle du tissage dans 
l’art traditionnel dans lequel «forme» et «matière» coïncident en un 
tout baigné de lumière divine. 

Dans sa traduction du recueil des « Contes de ma Mère l’Oie» 
(éd. Prisma 1977), Arjaan van Nimwegen souligne que l’explication 
des contes la plus généralement admise va de pair avec celle d’un 
usage plus ancien parlant de «récits mensongers» [leugenverhalen] 
et faisant allusion plus ou moins ironiquement au fait que des 
oiseaux en seraient à l’origine, «la plaisanterie étant que des 
oiseaux ne peuvent absolument rien raconter » [de grap was dat 
vogels helemaal niets kunnen vertellen - p. 10]. 

Or, la mention de « la langue des oiseaux» est justement bien 
significative et nous ramène à l’énergie divine qui donne une 
dimension verticale au récit et qui le sacralise. 

Le terme néerlandais correspondant à Cendrillon est : 
Assepoester et, très curieusement, il en dévoile superbement le sens. 
Assepoester se décompose en : as : cendre (s) et poester -dont la 
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terminaison marque le féminin- qui vient de : poesten, verbe tombé 
en désuétude (il ne figure plus dans les éditions récentes des dic¬ 
tionnaires) qui signifie : souffler (blazen). Il existe bien un autre 
verbe très proche de celui-ci : poetsen, qui signifie, lui, nettoyer , 
frotter ; et, s’il y a confusion, elle s’articule à ce niveau (mais nous 
y reviendrons). Ainsi, le terme Assepoester peut-il être traduit litté¬ 
ralement par : « Celle qui souffle sur les cendres». Or, le «souffle» 
ou «vent» est à rapprocher de l’âme [anima] «dont le sens propre et 
primitif est exactement celui de “souffle vital” (Guénon “L’Homme 
et son devenir...” p. 85 note 2), qui est en relation immédiate avec le 
domaine de la manifestation subtile». 

Le thème central de ce conte est bien celui de la transmutation 
alchimique qui, selon Titus Burckhardt, «amène l’élément central 
de la conscience humaine au contact direct du rayon divin qui atti¬ 
re irrésistiblement l ’âme vers le haut et lui fait entrevoir le Royaume 
des deux» («Alchimie» - Archè 1979 p. 70). 

Cendrillon appartient au recueil de contes intitulé «Contes de ma 
Mère l’Oie» (l) . L’Oie, ou le Cygne couvant l’«Œuf du Monde», est 
un équivalent de l’oiseau mythique hindou, le Hamsa, qui symboli¬ 
se le couple Divin : Shiva («ham») et sa Shakti («sa») ; au plan 
micro-cosmique, on parle du rapport de l’Or et de l’Argent, du fixe 
et du volatil, significations essentielles qui ne doivent pas être per¬ 
dues de vue. 

Du processus alchimique naît la transformation intérieure sym¬ 
bolisée par le «climat» féérique et l’accession ultime de l’âme à 
l’honneur et à la Beauté. Et c’est ce processus -les rapports réci¬ 
proques et complémentaires, Masculin et Féminin, Solaire et 
Lunaire, du Soufre et du Mercure- qui se joue ici sous les dehors 
divertissants du récit. Le cadre impersonnel et les personnages 
anonymes du conte situent les évènements hors du temps et de 
l’espace, leur communiquant par là même une valeur universelle. 
La tripartition du temps est représentée par Cendrillon et ses demi- 
sœurs : l’instant sans durée, support privilégié du réel, surgit entre 
un passé révolu et un hypothétique devenir : la mémoire et le rêve 
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engendrent l’orgueil et la suffisance, la laideur et la dureté : 

les ramener à la cour royale en les mariant à des princes 
revient à réintégrer dans l’unité ces forces dissolvantes de 
l’âme, sans toutefois les annihiler. La tendance expansive est 
à mettre en rapport avec l’instabilité et la vivacité du Mercure, 
qualités qui devront être fixées par la force active de l’Esprit. 

Pour pénétrer dans le monde de la Réalité, l’âme doit se 
dépouiller du vêtement de la matérialité et se parer des attributs 
divins. L’essence immortelle de l’âme est la pierre précieuse par 
excellence, l’or dont elle se pare, l’éclat dont elle éblouit. C’est dans 
le creuset de l’Athanor que s’accomplira la transmutation salvatri¬ 
ce. La qualité végétale du creuset [citrouille] (2) n’est pas sans rap¬ 
peler le Jardin d’Eden, et sa forme quasi sphérique (3) ramène à l’œuf 
hermétique. Il faut noter ici le rôle particulier de médiation spiri¬ 
tuelle que joue la fée (venue de l’Autre Monde), et le caractère 
solaire de l'attribut (baguette) procédant à la transformation - dans 
son immédiateté. 

Que Cendrillon soit contrainte aux travaux les plus vils corres¬ 
pond à l’état le plus inférieur et au peuple -au vrai sens du mot- qui 
est symboliquement représenté par le fond de l’âme. N’oublions pas 
que ce pôle d’«en-bas» dépend de ce pôle d’«en-haut», à l’image du 
Sceau de Salomon (5) , et de cette réciprocité procédera tout l’ac¬ 
complissement de l’œuvre. 

l’image populaire de Cendrillon attelée aux plus basses 
besognes n’est donc pas totalement à rejeter, mais elle doit 
être ramenée à sa dimension véridique : c’est ainsi que les 
deux verbes précédemment cités peuvent pour ainsi se substi¬ 
tuer l’un à l’autre, comme symbolisant les deux faces d’une 
même réalité. 

Cette image du Sceau de Salomon se retrouve d’ailleurs dans 
l’opposition du «jour» et de la «nuit». Mi-nuit, ou le mi-lieu de la 
nuit s’oppose au mi-lieu du jour, quand le soleil est à son zénith, 
«moment» représenté ici par l’illumination du palais. Il est bon de 
rappeler que René Guénon envisageait la culmination symbolique 
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du «Soleil Spirituel» à minuit, dans la mesure où celle du soleil 
visible a lieu à midi. La «lumière minérale», cet or même qui trans¬ 
figure Cendrillon, est, par une transposition légitime, assimilée à la 
lumière solaire : le Soleil a son point-reflet au plus profond de 
l’être, en raison de l’analogie qui s’applique en sens inverse entre le 
monde céleste et le monde terrestre. Nombreuses sont les mentions 
de tous ordres évoquant les rapports entre le Soleil et sa Réceptivité. 
Tournée vers sa dimension intérieure, l’âme re-devient miroir de la 
Réalité divine ; ainsi, Sohrawardi fait-il dire au miroir lunaire «Je 
suis le Soleil» dans son face à face avec le divin. (6) 

«Lorsque le corps, ou plus exactement la conscience corporelle 
est purifiée de toute “humidité ”passionnelle -et sous ce rapport elle 
correspond aux “cendres”- /../elle devient le “fixatif ”d’états spiri¬ 
tuels (que le mental ne saurait retenir). Il en est ainsi parce que le 
corps est V“inférieur” qui correspond au “supérieur”, selon la 
formule de la Table d’Emeraude». T. Burckhardt «Symboles» Archè 
1980 p. 59. 

En d’autres mots, la nature brute doit être modelée par le feu de 
la constitution intérieure -de même nature que la Lumière divine- 
afin que soient ennoblies sa nature et sa prédisposition. Cette 
nature brute est «le métal vil dont la calcination produira la cendre 
résiduelle» (7) . La pierre de la cheminée où Cendrillon est assise 
figure le centre effectif de l’«autel». La nature solaire du feu inté¬ 
rieur délivrera de l’ego en fixant le «souffle» subtil, «la materia de 
tout le monde animique». 

Les chevaux, symboles solaires, (au nombre de six, symbole uni¬ 
versel du Ciel), tirent le char ou véhicule corporel «dans lequel se 
tient le Soi spirituel et solaire», l’amenant vers une re-connaissance 
des splendeurs de L’Au-Delà. Nous nous trouvons donc ici devant 
une perspective verticale qui peut être assimilée à l’Axe du Monde : 
assise au foyer, Cendrillon reçoit la grâce opérative qui la conduira 
jusqu’aux portes du paradis. 

Quant au thème central du conte, celui des « pantoufles de verre» 
-si communément discuté- le traducteur déjà mentionné souligne 
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qu’il existe des centaines de variantes connues de ce conte, cer¬ 
taines mêmes appartenant à la Chine et à l’Égypte ancienne, dans 
lesquelles les pantoufles sont respectivement en or et en cuir. Et il 
ajoute ceci : «la question de la pantoufle de vair n 'est toujours pas 
totalement résolue /../Anatole France a sans doute raison lorsqu ’il 
fait dire à son personnage Raymond, dans “Le livre de mon ami ’’ : 
“Les pantoufles de Cendrillon ne sont pas en vair, mais en verre 
transparent pareil à un miroir, une eau de source et une montagne 
de cristal. Les pantoufles étaient enchantées et cela seulement 
résoud tout problème». 

Si nous voulons aller plus loin dans la compréhension du sens, il 
faut rappeler que «ce qui correspond aux pieds est la Terre, c’est-à- 
dire au sens symbolique, l'aboutissement en acte de toute la mani¬ 
festation» (R. Guénon- “L’Homme et son devenir...” Éditions 
Traditionnelles 1982 p. 104). Le cristal évoque ici les idées de grâce 
et de pureté ; or, l’acquisition de la grâce va de pair avec le déta¬ 
chement de la pesanteur (8) , qui permet l’ascension spirituelle de 
l’âme -symbolisée parfois par le vol de l’oiseau- qui réfère à sa qua¬ 
lité d’immatérialité. Intermédiaire entre l’inférieur et le supérieur, 
elle peut être sujette au blâme ou à la louange, s’appesantir ou se 
libérer. 

D’autre part, les pieds chaussés de pantoufles de verre acquièrent 
pour ainsi dire un caractère transparent, communiquant au person¬ 
nage une dimension angélique. La séparation du «jour» et de la 
«nuit», ou du «Ciel» et de la «Terre», correspond symboliquement 
à la «mesure» du monde, et c’est par le «charme» que les 
«pantoufles» réintègrent le monde d’«en-bas» dans sa dimension 
supérieure (9) . 

Il est toutefois remarquable de noter que le fils du roi ne 
«descend» pas lui-même au niveau inférieur. C’est l’envoyé qui 
supplée à ce rôle et qui ramène à la cour du souverain Cendrillon 
transfigurée. 

Le moteur légitime de la conquête est VAmour, qui reconduit 
l’être à son état primordial. Mais seule une intervention non- 
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humaine permet de retrouver le centre perdu et l’accès au paradis de 
lumière. 

La consommation de l’union trouve sa correspondance astrolo¬ 
gique dans la conjonction des deux Luminaires : «Soleil et Lune 
agissant comme Shiva et sa Shakti, comme le Tao et son Te» (l0) . 
«Le Mercure subtil contient le germe de l’or spirituel : le 
souffle vital, tout en étant “humide ” de par sa nature, qui est 
celle de l’énergie cosmique féminine [la Shakti selon la doc¬ 
trine hindoue] véhicule le principe igné de la vie. Ramené à 
son prototype universel, le Mercure correspond à Prakriti qui 
porte Hiranyagharba, l ’œuf d ’or du monde». 

T. Burckhardt “Symboles” p. 52 

Denise RICHARD 


NOTES : 

1) Monsieur Koenraad Logghe nous rappelait fort à propos que «Les Contes 
de ma Mère l’Oie» sont aujourd’hui passablement embellis. L’original est 
plus cruel et ressemble davantage à des mythes qu ’à des contes de fées. C’est 
que la restauration de l ’état primordial -en tant que reflet du «meurtre origi¬ 
nel»- «consiste à rassembler ce qui a été démembré ; et le Sacrifice est 
terrible du fait que la victime est la vivante nourriture que se partagent les 
dieux » cf. A.K. Coomaraswamy «La Doctrine du Sacrifice» p. 227. 

2) Le fait que la marraine «vide» la citrouille est une remarque assez inté¬ 
ressante : «Tout comme l’Un», que les Dieux rendirent multiple, est dit avoir 
été totalement répandu, ou “vidé”.. (A.K.C. id. p. 207), la régénération dans 
la lumière nécessite le sacrifice de l'ego, afin que soient rendues à la Déité 
les facultés individuelles. 

3) «Selon une tradition que Platon mentionne dans son “Banquet”, l’être 
humain possédait à l ’origine une nature androgyne “sphérique ”, c ’est-à-dire 
parfaitement centrée sur elle-même et jouissant de sa propre plénitude intem¬ 
porelle»... T. Burckhardt «Alchimie» p. 149 La reconquête de l’état paradi¬ 
siaque consistera à retrouver cette nature fondamentale édénique 
perdue lorsqu Adam et Eve furent chassés du paradis terrestre. 

4) Le triangle inversé correspond d’ailleurs au symbole alchimique de l’eau. 

5) Pour la valeur du sénaire en correspondance avec les signes planétaires et 
la réalisation métaphysique, cf. T. Burckhardt «Alchimie » p. 188 et suivantes. 
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6) Dans «Le Langage des Oiseaux», cité par Daniel Giraud «Métaphysique 
de l ’.Astrologie» p. 5 7. 

7) Pour de plus amples développements cf. T.B. «Alchimie» et «Symboles», 
chap. «Considérations sur l’Alchimie». 

8) Dans la tradition Islamique, l ’idée du détachement de la pesanteur est liée 
à la mention de la langue des oiseaux à propos de la récitation du dhikr : 
«Abu Hurayra rapporte cette parole du Prophète : “Ceux qui chantent comme 
des oiseaux (al-mughri dûn) ont la précellence ’’. On lui demanda : “Et qui 
sont ceux-là ? ” Il répondit : “Ceux qui ont acquis la célébrité par le dhikr 
d’Allâh. Le dhikr les a déchargés de leur pesanteur en sorte qu ’ils viendront 
allégés le jour de la Résurrection». (Fakr ad-Dîn ar-Razi «Traité sur les 
Noms divins» - cité par Monsieur K. Logghe dans «De Graal, tussen heiden- 
se en christelijke erfenis» [Le Graal entre héritages païen et chrétien] p. 405 
- traduction en cours. 

9) Dans l’ancienne légende chinoise intitulée «Le petit soulier de KO AI», le 
maître-fondeur ne parvient à réaliser le chef-d’œuvre qu ’en immolant sa pro¬ 
géniture «qui est comme une extension de lui-même». L’un des souliers de KO 
AI disparaît avec elle dans le métal en fusion, l’autre demeure comme «trace» 
du Principe dans le monde manifesté. 

10) Daniel Giraud «Métaphysique de l’Astrologie» p. 41. 
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«Eppur si muove» 


N ous avons pris connaissance des réactions de Jean Borella à notre 
note de lecture consacrée à son ouvrage «Esotérisme guénonien et 
mystère chrétien» 01 dans la dernière livraison de Vers La Tradition <2) . N’ayant 
pas de goût pour les polémiques, de nature stériles, nous nous contenterons 
de faire à Jean Borella quelques remarques tout à fait indispensables compte 
tenu de notre mise en cause. 

Elles seront au nombre de quatre : 

1) Jean Borella a jugé bon de devoir se justifier quant à ses rapports avec 
Frithjof Schuon. Nous en prenons bonne note même si un certain nombre de 
ses écrits ont témoigné en leur temps d’une admiration vraiment excessive. 
Nous y renvoyons nos lecteurs afin qu’ils jugent par eux-mêmes (3) . Si Jean 
Borella s’était contenté de prendre appui sur certains aspects de l’œuvre de 
F. Schuon, était-il indispensable de nous faire part au début de l’année 1992, 
d’une manière tout à fait amicale, de sa rupture avec ce dernier ? 

2) Nous prenons acte de ce que Jean Borella écrit p. 73 : 

«Faut-il préciser que je n ’éprouve à l ’égard de la Maçonnerie aucune hosti¬ 
lité particulière, pour autant qu ’on l ’envisage dans sa nature originelle, et 
dans la mesure où elle demeure fidèle à cette nature ?» 

Nous nous contenterons de remarquer, sans aucune malice de notre part, 
qu’il y a là une affirmation tout à fait contraire aux déclarations répétées et 
anciennes du Magistère romain. 

«De même, je ne remets nullement en cause, comme certains se l ’imaginent 
l’origine non humaine des grandes religions de la Terre <4> .» 

Hormis la regrettable confusion entre religion et tradition spirituelle, il nous 
semble que Jean Borella en son temps s’était opposé à la thèse schuonienne 
de «l’unité transcendante des religions», thèse très en-deçà d’ailleurs de celle 
de René Guénon quant à la conscience de «l’unité et de l’identité fondamen¬ 
tales de toutes les traditions» (5) et plus explicite encore «de l’unité 
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essentielle de toutes les doctrines traditionnelles dans leur principe» Y aurait- 
il sur ce point contradiction ou évolution de la pensée de Jean Borella ? Nous 
serions heureux de connaître dans ce cas sa perception de la Révélation 
muhammadienne et de la vocation récapitulative et eschatologique de l’Islam. 

3) Le reproche qui nous est fait d’appuyer une part de notre argumentation sur 
les travaux de «savants» anti-traditionnels est des plus curieux. En effet, il 
n’est pas de notre fait d’avoir fait appel le premier à la «science historique», 
puisque Jean Borella y fait référence dès la page 3 de son ouvrage. 

Qu’avons-nous écrit ? 

«Lorsqu’on parle de science historique, point de vue légitime, à condition 
de le considérer dans le domaine qui est le sien il conviendrait de citer ses 
sources et dans une question aussi complexe et parfois aussi obscure dans 
certains de ses aspects, ne pas taire les recherches qui pourraient aller à l’en¬ 
contre des thèses développées. Il ne s’agit ni plus ni moins d’honnêteté intel¬ 
lectuelle (R 60)» Nous ne négligeons pas, loin s’en faut, les travaux du Père 
Philippe Rolland ni ceux d’exégètes qui situent leurs recherches historiques 
dans une perspective qui se veut plus traditionnelle. Nous sommes attentifs, 
sans a priori, à tout ce qui peut mieux nous faire comprendre la Tradition 
chrétienne dans ses premiers siècles. Seule la vérité compte, dans quelque 
domaine que ce soit, ce que le pape Jean-Paul II appelle avec raison et coura- 

F 

ge en ce qui concerne l’Eglise catholique en tant qu’institution humaine, le 
«devoir de purification de la mémoire». 

Quant à la conversion en nombre des esséniens au christianisme affirmée 
de façon péremptoire par Jean Borella, faute de preuves contraires, que nous 
serions le premier à prendre en considération si elles nous étaient fournies, 
nous ne pouvons la considérer à ce jour au mieux que comme une hypothèse 
au pire comme une plaisanterie. Mais fondamentalement ce que Jean Borella 
rejette dans l’antagonisme existant entre Jacques et Paul, antagonisme facile¬ 
ment décelable par une étude attentive des textes, qui, nous le répétons à nou¬ 
veau, ont le statut de témoignage à visée théologique, c’est la perspective 
d’une descente, certes providentielle, du christianisme dans le domaine exo- 
térique. Jean Borella nous donne l’impression désagréable de se sentir en 
permanence agressé par l’œuvre de René Guénon. Le recours aux travaux de 
personnalités peu favorables à la Tradition, voire hostiles, a toujours était le 
fait de nombreux auteurs traditionnels. Jean Borella nous pardonnera certai¬ 
nement de faire nôtres les résultats de la recherche historique quand elle 
conclut que la plus populaire des fêtes chrétiennes n’a pas toujours été célé¬ 
brée le 25 décembre et qu’il fallut pas moins de quatre siècles d’âpres 
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discussions pour fixer la date de la célébration de la fête de Pâques. Jean 
Borella verrait-il dans ses données historiques une conspiration anti-tradi¬ 
tionnelle contre la foi catholique ? Le christianisme a une histoire et les faits 
qui la jalonnent ne sont ni traditionnels ni anti-traditionnels. Ce ne sont que 
des faits qui ne prennent sens que fonction du point de vue suivant lequel on 
les envisage. Eppur si muove (6) 

Enfin nous ne pouvons accepter le procédé qu’il utilise et qui consiste, 
comme aux temps les plus noirs d’une Inquisition dévoyée, à dénaturer les 
propos de ceux que l’on veut abattre. Où Jean Borella a-t-il pris que nous par¬ 
tagions les réflexions théologiques développées par le Père Marie-Emile 
Boismard o.p. dans son ouvrage «A l’aube du christianisme» ? 

Une nouvelle fois, qu’avons-nous écrit ? 

«Nous partageons pour notre part l’essentiel des conclusions du Père 
Marie-Emile Boismard o.p. (...) lorsqu’il date la formulation des princi¬ 
paux dogmes vers les années 80-90». Rien de plus. Jean Borella a donc tron¬ 
qué notre citation, ce qui est un procédé indigne de sa part, afin de mieux 
étayer par amalgame sa conclusion : si les thèses de Guénon peuvent trouver 
confirmation dans la science la plus anti-traditionnelle, qu’en est-il de ces 
thèses ? 

Pour Jean Borella poser ainsi la question c’est déjà en donner la réponse. 

4) La dernière remarque, et sans doute la plus importante, se réduit à un 
constat : nous ne parlons pas la même langue. Notre perspective est essen¬ 
tiellement métaphysique, c’est-à-dire se situant du point de vue de l’universel 
et des principes ; celle de Jean Borella est exclusivement philosophico-théo- 
logique et par là même limitée à un point de vue ontologique, circonscrit aux 
limites de sa propre forme traditionnelle. Tout dialogue s’avère donc impos¬ 
sible. Ce que Jean Borella refuse, c’est l’universalisme de René Guénon et 
ceci est une constante de ses travaux. 

Pour autant, nous ne négligeons pas le rôle important qu’il a joué lorsque dans 
les années quatre-vingt il a, sur le plan chrétien et dans le domaine théolo¬ 
gique, dénoncé les erreurs modernistes et les abandons rituels et doctrinaux 
du catholicisme, par la publication de son livre «La chanté profanée». 

Il semble bien que pour Jean Borella il y ait une impossibilité théologique et 
ecclésiologique à être guénonien et chrétien. Nous lui laisserons la responsa¬ 
bilité non pas de cette affirmation mais plutôt de cette insinuation qui ne nous 
surprend guère compte tenu de la perspective qui est la sienne. Un tel point 
de vue mériterait cependant d’être plus explicite. 

Pour conclure nous tenons à le rassurer. Nous ne faisons pas plus 
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d'apologie guénonienne» que nous ne sommes «guénolâtre», que l’on nous 
pardonne ce néologisme. Nous essayons plus prosaïquement de nous situer 
dans la grande tradition universelle en essayant, autant que faire se peut, 
d’adopter en toute chose un point de vue métaphysique. 

Nous n’adhérons pas davantage à une quelconque «foi guénonienne» et 
nous ne récitons plus, depuis quelques temps déjà, chaque dimanche le Crédo 
dit de Nicée-Constantinople. Nous n’aurons pas le mauvais goût d’épiloguer 
sur l’épineuse et controversée question de cette innovation théologique du 
concile d’Aix-la-Chapelle en 809 que fut le Filioque... 

Nous attestons, comme tout bon musulman, chaque yawm-al-jum’a, avec 
notre communauté. Ceci pour que les choses soient bien claires et exemptes 
de toute ambiguïté, sans qu’elles aient valeur d’exemple pour qui que ce soit. 

Patrick MARCELOT 


NOTES : 

1) Vers la Tradition n° 76 juin-juillet-août 99. 

2) Vers la Tradition n° 78 déc. 99-janvier-février 2000. 

3) Se reporter notamment à la revue «Connaissance des religions». 

4) René Guénon, «Aperçus sur l’initiation », contre le mélange des formes 
traditionnelles, p. 48. 

5) René Guénon, «Introduction générale à l’étude des doctrines hindoues», 
conclusion p. 313. 

6) Le recours à cette expression attribuée, à tort ou a raison, à Galilée n ’a 
rien de fortuit. Elle renvoit, comme un clin d ’œil, à l ’ouvrage de Jean Borella 
«La crise du symbolisme religieux» où nous pouvons lire : 

- «Et loin de volatiliser la réalité des faits historiques, leur relation à une 
signification symbolique est la seule façon de la fonder et de la fixer. On peut 
assurément ne les considérer que du point de vue de leur manifestation 
spation-temporelle, mais en tant que faits sacrés, ils demeurent, en eux- 
mêmes et par eux-mêmes, ouverts possiblement à une signification symbo¬ 
lique. L’herméneutique qui la déploie ne la surajoute pas de l ’extérieur, mais 
accomplit la réalité du fait de l ’histoire» (p. 23-24). 

«Avec Galilée, ce n ’est pas seulement le monde d’ici-bas qui se transforme et 
se vide de toute présence qualitative, c’est aussi le ciel intelligible qui est 
ramené à la seule pensée humaine» (p. 24). 

Rien à redire à tout cela. Mais pourquoi donc Jean Borella s ’obstine-t-il à ne 
pas appliquer ses propres principes herméneutiques à l’histoire de la 
Tradition chrétienne ? 

«L’homme traditionnel en plaçant la science dans un rapport hiérarchique 
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avec la vérité totale, ne voit pas de conflit entre ce qui est mesurable et ce 
qu’il sait par Révélation» (Rama Coomaraswamy .in Vers la Tradition n°71 
P■ 25). 

De fait, que la terre tourne ne signifie rien en soi ; seule la perspective dans 
laquelle ce fait est envisagé donne sens. 

«Certes dans la création des deux et de la terre, dans l’alternance du jour et 
de la nuit (...) en tout cela il y a des signes pour un peuple qui a de l’intelli¬ 
gence». 

(Sourate al-baqara, 164). 
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MISE AU POINT 


Dans un article de Vers La Tradition N° 77 (septembre-novembre 1999), 
intitulé «Nouvelle éclipse de l’intellectualité occidentale» un porte-parole 
anonyme du «Centre d’Études métaphysiques de Milan» s’en prend encore 
une fois à la position de Frithjof Schuon sur le christianisme et à ceux qui 
l’acceptent ; et, à cette occasion, il me range -jugez du peu !- parmi les 
responsables de cette «nouvelle éclipse de 1 ’intellectualité». 

Je n’ai nullement l’intention de répondre à ce monsieur, ni sur les posi¬ 
tions de F. Schuon, ni sur mes convictions personnelles : j’ai compris depuis 
longtemps que les discussions sur ce sujet n’aboutissent qu’à des dialogues de 
sourds. 

Je suis obligé, en revanche, de m’élever contre le contenu d’un court 
passage du texte où l’on me prête des affirmations sans fondement que je 
tiens à réfuter afin que les lecteurs de Vers La Tradition ne croient pas que ces 
propos reflètent ma façon de penser ; car il n’en est rien et, d’ailleurs, je suis 
étonné et choqué qu’on puisse se méprendre à un tel point sur ce qu’écrit un 
auteur. 

A propos, donc, de la thèse schuonienne, on écrit ceci : «Les arguments 
apportés par Jean Hani révèlent l’incapacité d’accéder à une conception 
réelle de la connaissance métaphysique. Celle-ci n’est pour eux (il s’agit de 
Jean Borella et de moi) qu’une herméneutique, un savoir mental analytique et 
discursif de type philosophique, une discipline d’ordre individuel ; il n’est 
donc pas étonnant que l’on croit pouvoir interpréter la métaphysique au 
moyen de la théologie. Ce n’est pas la première fois, en effet, que par incapa¬ 
cité ou par volonté consciente, ou non, de nuire on attribue à l’individualité 
de René Guénon de fausses conceptions dans (!) le but de contrer et d’inver¬ 
ser, comme si cela était possible, la portée d’une inspiration réellement méta¬ 
physique. Voilà pourquoi certains (J. Borella et moi) n'arrivent pas à com¬ 
prendre l’absence de distinction entre la réalité métaphysique qui, en son 
essence, est Dieu, et la révélation...» (!!!). 

Ce que moi je «n’arrive pas à comprendre», c’est encore une fois com- 

r 

ment un auteur qui devrait être, par son appartenance à un Centre d’Etudes 
métaphysiques, rompu aux spéculations les plus élevées et les plus 
précises, peut se rendre coupable d’une telle méprise à propos de ce que j’ai 
écrit en rendant compte du livre de J. Borella. 

Nous sommes ici en pleine confusion, et, pour en sortir, il importe de bien 
savoir, lorsqu’on parle de «métaphysique», ce que l’on entend par ce mot. 
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Celui-ci, en effet, peut désigner, selon les contextes, © l’ensemble des 
vérités transcendantes, supra-humaines et finalement la Réalité suprême, <© 
l’exposé de type philosophique, au sens de la philosophia perennis, bien 
entendu, de ces vérités. En ce qui concerne le ©, je suis parfaitement 
d’accord avec ce qu’affirme l’auteur de l’article, à savoir que l’objet de la 
métaphysique, qui est la Réalité suprême et Dieu, est identique à la 
Révélation. Ni moi, ni J. Borella, n’avons pu penser que la métaphysique sous 
ce rapport était un «savoir mental, analytique, une discipline d’ordre indivi¬ 
duel». En ce qui concerne le (g), s’agissant de l’exposé, de type philoso¬ 
phique, il faut bien comprendre, d’une part, que l’objet traité est bien toujours 
le même, donc supra-individuel et supra-rationnel, mais que d’autre part, on 
vise à l’approcher par les raisonnements, les énoncés et les dialectiques tra¬ 
ditionnelles, qui sont les vêtements des vérités transcendantes et constituent 
la philosophia perennis au plus haut niveau. Il ne s’agit pas de prouver ces 
vérités, mais de s’en approcher, encore une fois, pas à pas, par la voie ration¬ 
nelle ; c’est une sorte de propédeutique permettant à l’esprit de passer par 
étapes du plan de la raison à celui de l’intellect. 

Si l’on m’avait vraiment lu, et, surtout, si on avait lu J. Borella, on aurait 
compris ce que je voulais dire et qui est une chose bien connue : à savoir que 
cette métaphysique d’approche a pour but de dégager le sens ésotérique de 
certains enseignements de la Révélation, qu’elle est une «hermeutique de la 
Révélation» et une préparation nécessaire à l’intellection et à la réalisation 
effective de la substance du Révélé. 

Cette science n’a pas, comme l’écrit l’auteur de l’article à être «interpré¬ 
tée par la théologie», -c’est là un contre-sens total sur ce qui est écrit- mais, 
en revanche, elle sert à interpréter la Révélation. 

Et cet auteur ne s’est-il donc jamais rendu compte que cette métaphysique 
d’approche constitue la matière d’une grande partie de l’œuvre de René 
Guénon ? 

Jean HANI 
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NOTES DE LECTURE 


Le numéro hors série de Connaissance des Religions sur Frithjof Schuon 
contient, outre des études et des témoignages un peu conventionnels, inévi¬ 
tables dans ce type de publication, une «approche biographique» due à la 
plume de M. Jean-Baptiste Aymard, qui occupe près du quart des trois cents 
pages que compte le volume. Son importance est soulignée par le fait que son 
titre «Frithjof Schuon 1907-1998. Connaissance et Voie d’intériorité» a été 
repris pour l’ensemble du numéro. Ce n’est là que justice, car l’intérêt de ce 
texte, qui contient un grand nombre d’indications nouvelles et de documents 
inédits, est considérable. Avant d’en examiner le contenu, nous tenons à 
remercier le Directeur de ce Dossier hors série d’avoir accepté d’y inclure une 
étude que nous avions rédigée pour la circonstance, en dépit des critiques et 
des réserves portant sur des questions essentielles que nous y avons formu¬ 
lées. Nous devons associer à ces remerciements M. Jean Canteins pour les 
propos fort aimables qu’il nous a publiquement adressés à cette occasion. 

L’étude de M. Aymard est remarquable par les précisions qu’il apporte sur 
la carrière initiatique de Frithjof Schuon, qui comprend quatre grands 
moments : son initiation par le Cheikh al-Alawî à Mostaghanem en 1933 ; 
l’actualisation en lui du Nom «Allâh» le jour même de la mort du Cheikh en 
1934 ; sa désignation comme muqqadem par le Cheikh Adda, successeur du 
Cheikh al-Alawî, en 1935 ; et enfin, l’année suivante, «la certitude fulguran¬ 
te et intrinsèque qu’il est investi de la fonction de Cheikh». La régularité de 
ces investitures successives, si souvent et injustement mise en cause, est par¬ 
faitement mise en lumière, et l’on ne peut qu’en être reconnaissant à l’auteur. 
Il est frappant de constater l’attention plus que bienveillante avec laquelle 
René Guénon accompagne ce processus et le dirige d’une manière à la fois 
visible et plus secrète. Le lien qui existe à ce moment entre la fonction de 
Frithjof Schuon et celle de René Guénon est évident, celle du premier appa¬ 
raissant comme complémentaire de celle du second. 0 ’ Certaines coïncidences 
sont vraiment étonnantes : en 1932, René Guénon envoie à Frithjof Schuon 
une lettre où il l’engage «à aller à Mostaghanem et à voir le Cheikh Ahmed 
ben Alioua, à qui vous pourrez vous présenter de ma part (2) » ; or au même 
moment, avant d’avoir reçu cette lettre, Frithjof Schuon décide de faire ce 
qu’elle lui suggérait, à la suite d’événements imprévisibles qui surviennent à 
Marseille, à un moment où il «rêvait toujours de partir en Inde». Plus tard 
René Guénon dira que «cette “coïncidence” n’avait rien que de très 
normal» ; mais il faut bien comprendre : «rien que de très normal aux yeux 
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de quelqu’un qui exerçait une fonction éminente dans l’ordre du Tasarruf ou 
“gouvernement ésotérique des affaires du monde”». On a ici un excellent 
exemple de ce que ce type de fonctions, souvent méconnues par ignorance ou 
par intérêt individuel, implique en réalité. Il importe de souligner que ces 
fonctions comportent aussi une Bénédiction (Baraka) qui leur est propre ; sa 
présence nous paraît très sensible en l’occurrence. Plus tard, lorsque Frithjof 
Schuon s’écarta de René Guénon, cette Baraka lui fut retirée. Pour nous, 
c’est le caractère inédit des indications se rapportant à ce domaine qui 
confère à ce numéro hors série tout son prix. Relevons les principales : 

- concernant René Guénon : «Quant à indiquer à quiconque une voie de 
“réalisation”, c’est là une chose que je dois m’interdire rigoureusement ; je 
ne puis accepter de “diriger” personne, ni même de donner de simples 
conseils particuliers, cela étant en dehors du rôle auquel je dois me 
tenir (3) .» (4) La fonction de René Guénon, on ne le dira jamais assez, n’est pas 
du même ordre que celle de Frithjof Schuon. Toute comparaison entre les 
deux œuvres qui ne tient pas compte de cet élément essentiel repose sur un 
malentendu. 

- concernant Frithjof Schuon, cette indication de M. Alvin Moore : «A 
l’instigation de Marco Pallis nous lui demandâmes une fois de consacrer une 
monographie au Christianisme. Catégoriquement sa réponse immédiate et 
formelle fut qu’il n’avait pas mandat pour cela». (5) Cette précision rejoint 
ce que nous écrivions nous-même dans ce numéro : «Il y a un demi-siècle que 
sa fonction et son œuvre (6) ont perdu presque toute signification du seul point 
de vue qui importe : le redressement traditionnel du monde occidental dans la 
perspective ouverte par René Guénon». (7) C'était là un jugement sévère, mais 
qui confirmait tout de même que cette fonction et cette œuvre avaient gardé 
jusqu’au bout une certaine signification. Celle-ci nous paraît tenir au fait que, 
pour des mentalités marquées par le point de vue particulier, et métaphysi¬ 
quement réducteur, de la théologie chrétienne, les écrits de Frithjof Schuon 
ont la vertu spéciale, liée à la nature «maryamî» de sa réalisation, de faire 
comprendre, dans la mesure du possible, ce qu’est une doctrine universelle. A 
cet égard, l’hommage le plus vrai figurant dans ce numéro est sans doute celui 
de M. James Cutsinger, auteur d’une étude en langue anglaise sur Frithjof 
Schuon, dont la contribution s’intitule : «Le Mystère des deux Natures». (8) 
Nous y reviendrons peut-être à une autre occasion. 

- concernant Louis Massignon, ce texte de Frithjof Schuon cité par M. 
Olivier Dard (9) : «(Massignon) n’aimait pas Ibn Arabî, mais il y a à cela des 
circonstances atténuantes, d’autant qu’il y a des musulmans qui partagent 
cette opinion, et d’autant qu’il portait tout son amour sur El-Hallâj. J’ai 
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regretté parfois d’avoir cessé mes relations avec lui sous la pression de René 
Guénon, qui avait à son égard de singuliers préjugés. J’ajouterai qu’il y avait 
chez Massignon une envergure humaine, faite d’intelligence et de noblesse, 
qui le plaçait bien au-dessus de certains “métaphysiciens” guénoniens, dont 
l’arrogance aveugle montre la mesure de leur petitesse». Ce texte, qui passe 
vraiment toutes les bornes, serait «extrait d’une version inédite de l’étude 
publiée sous le titre “Quelques critiques” dans le Dossier H consacré à René 
Guénon». La publication de cette étude, parue en 1984, n’aurait-elle pas suf¬ 
fisamment nui à son auteur jusqu’ici ? (10) S’il y a des aveugles, ce sont bien 
ces admirateurs trop zélés (ll) qui ternissent encore plus l’image de Frithjof 
Schuon en pensant la servir. Il est navrant que les écrits d’Ibn Arabî et de 
Hallâj soient évalués ici en termes d’«amour», mais il y a , à nos yeux, bien 
plus grave. Si nous mentionnons Massignon dans le présent contexte, c’est 
parce qu’il fait partie des rares personnages qui, au début de ce siècle, ont été 
appelés à jouer un rôle dans le «plan divin» lié à la manifestation de la fonc¬ 
tion de René Guénon. Tout le secret de son cas et de sa carrière viennent de 
la façon dont il fut écarté - pour des raisons inhérentes à certaines «failles» (12) 
de son individualité - de sa vocation initiale. L’extrait que nous venons de citer 
montre clairement que Frithjof Schuon bénéficiait de la «protection» de René 
Guénon tant qu’il suivait ses conseils, tandis qu’il s’exposait à l’erreur dès 
lors qu’il s’en écartait, car il n’est aujourd’hui plus personne, en particulier 
chez les islamologues (13) , pour accorder le moindre crédit aux thèses de 
Massignon sur Hallâj. René Guénon n’avait nullement, sur le célèbre orienta¬ 
liste, de «singuliers préjugés» ; la vérité est qu’il connaissait parfaitement son 
cas et disposait, là comme ailleurs, des critères de jugement véritables. Là 
comme ailleurs également, on constate une parfaite harmonie entre la 
science intérieure de René Guénon et celle de Michel Vâlsan qui devait 
apporter par la suite les éléments complémentaires relatifs à cette question : 
dans son étude sur les Références islamiques du Symbolisme de la Croix, 
en faisant observer que Massignon n’hésitait pas à dénaturer le sens des textes 
d’Ibn Arabî afin de «faire prononcer à celui-ci l’éloge d’une doctrine dont il 
veut montrer au contraire les limitations !» ; et, dans une note intitulée : Sur 
le Cheikh al-Alawî, en écrivant que le cas de Hallâj avait été utilisé «finale¬ 
ment, mais non sans distorsion, (comme) une subtile machine de guerre 
contre l’Islam dans son ensemble».' 14) 

- concernant Michel Vâlsan : lorsque celui-ci, en plein accord avec René 
Guénon avec qui il demeurait en relation étroite, déclara son indépendance à 
l’égard de Frithjof Schuon, il adressa à ce dernier une longue lettre (plus de 
vingt pages en petits caractères) où il exposait les motifs de cette rupture. Ce 
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document, que l’on peut sans exagération qualifier de magistral, révèle une 
science incomparable des fonctions et des règles initiatiques ; on en cherche¬ 
rait en vain le moindre équivalent dans l’œuvre de Frithjof Schuon. (l5) M. 
Aymard, qui sait fort bien que cette lettre est impubliable, notamment pour 
des raisons juridiques, en profite pour occulter sa nature en ramenant les 
questions de principe à des considérations d’ordre individuel : «Non sans 
passion, Vâlsan lui adresse un long réquisitoire en forme d’épître et d’admo¬ 
nestations qui le blesse profondément». <l6) Tous ceux qui ont eu le privilège 
de prendre connaissance de cette lettre décisive savent bien qu’elle n’était 
blessante, ni dans son ton, ni dans son intention ; qu’elle était, au contraire, 
très déférente dans sa forme et faisait preuve d’un grand scrupule tradition¬ 
nel. La même présentation tendancieuse se retrouve dans la suite du texte' l7) : 
«Quelques années plus tard - en 1958 - Michel Vâlsan se rendra à Lausanne 
et, dans un geste de superbe humilité, s’excusera de tout ce qui s’était 
passé (18) avant de proposer de réintégrer son groupe». Nous opposons à cette 
insinuation un démenti catégorique. La lettre mentionnée ci-dessus se réfère 
à des principes fondamentaux dont Michel Vâlsan ne s’est jamais écarté, si 
peu que ce soit, jusqu’à la fin de sa vie, car ils se rapportaient directement à 
sa propre fonction. Le procédé auquel recours M. Aymard est trompeur et 
suspect. (l9) 

Cela dit, on peut se demander quel sera l’avenir de ce que certains appel¬ 
lent le «message»' 20 ' schuonien ? Dans l’étude que nous avons publiée dans ce 
numéro, nous déclarions notamment (21) : «Sur le plan doctrinal, on note, dans 
l’œuvre schuonienne, une absence totale de référence au Roi du Monde et à 
l’enseignement relatif au Centre Suprême, ainsi qu’une occultation de la doc¬ 
trine du Califat muhammadien qui en est l’équivalent islamique. Quelles 
qu’en soit les raisons, il en est résulté un enseignement tronqué et unilatéral, 
en dépit de l’intérêt qu’il présentait par ailleurs». A partir de là, on voit se 
dessiner aujourd’hui ce qu’il faut bien appeler un «schuonisme», terme qui 
s’applique, non à l’œuvre de Frithjof Schuon, mais à la manière dont elle est 
comprise par ses partisans. La caractéristique la plus visible de cette 
tendance est qu’elle a besoin, pour subsister, de se référer constamment à 
René Guénon. C’est là une véritable obsession' 22 ', liée à la nécessité incon¬ 
tournable de se déterminer par rapport à son enseignement, alors que l’inver¬ 
se n’est pas vrai : ceux qui acceptent de le suivre sont, par là-même, tournés 
«vers la Tradition», c’est-à-dire vers le Dépôt immuable de science et de 
normes sacrées confié à l’homme, et n’ont nul besoin d’autre référence. Le 
schuonisme apparaît ainsi comme une doctrine dérivée, et par conséquent 
éphémère. Un autre trait caractéristique, déjà signalé plus haut, est que les 
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divergences de principe sont systématiquement ramenées à des considérations 
individuelles et à des différences de tempérament, ce qui vise à écarter toute 
possibilité de mise au point doctrinale : René Guénon est «ombrageux et faci¬ 
lement critique à l’égard des tiers» (p. 35) ; «irritable et parfois soupçonneux» 
(p. 38) ; Michel Vâlsan a «une nature volontariste» (p. 31). Frithjof Schuon 
échappe seul à ces remarques inutiles et profondément déplaisantes. 

Mentionnons pour terminer que l’enseignement de René Guénon est pré¬ 
senté d’une manière parfois inexacte, et que le niveau intellectuel ainsi que la 
qualité littéraire de certains textes laissent franchement à désirer. Comment 
peut-on publier des «perles» de ce genre : «Schuon, métaphysicien teutonique 
comme Maître Eckhardt» (p. 91) ; «Le Schuon essentiel est toujours vivant» 
(p. 172) ; «Schuon, au bord de la réalisation spirituelle, souffrant profondé¬ 
ment d’un amour malheureux, lutte avec la richesse de son âme blessée» 
(p. 232) ; «Schuon a été, selon toute vraisemblance, le premier Sheikh d’une 
Tarîqa islamique adopté par les Peaux-Rouges et par là-même rattaché au 
dernier maillon d’une tradition primordiale» (p. 51). «Selon toute vraisem¬ 
blance», ce sera aussi le dernier ! 

On peut voir par tout ceci que l’intérêt de ce numéro hors série de 
Connaissance des Religions tient, non seulement aux documents inédits 
qu’il publie, mais aussi aux indications qu’il nous livre sur la mentalité 
actuelle de ceux qui se réclament du «génie» disparu. 

Charles-André GILIS 


NOTES 

1) La concordance des événements qui marquent à ce moment leurs vies mérite, elle aussi, 
d’être soulignée, car, dès 1930, René Guénon s’installe en terre d’Islam, adopte les 
manières de vivre prescrites par la Loi islamique et commence à publier ses textes sur 
l’initiation. Cf. ce que nous avons écrit sur ce sujet dans notre Introduction à renseigne¬ 
ment et au mystère de René Guénon, p. 56-57. 

2) C’est nous qui soulignons. 

3) Cf. p. 174. C’est nous qui soulignons. 

4) Lettre inédite de René Guénon à M. Florin Mihaescu. Cf. p. 195. 

5) Cf. p. 174. C’est nous qui soulignons. 

6) Il s ’agit de Frithjof Schuon. 

7) Cf. p. 251. 

8) Cfp. 140 à 171. 

9) Cf. p. 258. M. Dard, nous dit-on, a publié un article intitulé : Frithjof Schuon ou F uni¬ 
té de l’essence-ciel. Apparemment, nous voici à l’heure du calembour traditionnel ! 

10) Dans son Avant-Propos, M. Canteins écrit : «Frithjof Schuon n ’a eu cure d’opportu¬ 
nité : René Guénon étant décédé, il a livré son texte tel quel sans souci des réactions 
prévisibles». Pour M. Aymard (cf. p. 63) : «La question de l’opportunité de cette publica- 
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tion ne se pose pas : Schuon ne voulait pas qu’on lui attribue... systématiquement- 
certaines idées de René Guénon dans lesquelles il ne se reconnaissait pas». Ces propos 
sont stupéfiants, car la «question de l ’opportunité» est un élément essentiel des publica¬ 
tions traitant de sujets traditionnels, et tout auteur scrupuleux a le devoir d’en tenir 
compte. 

11) A la page 33, à propos du fameux texte sur les «Mystères christiques» paru dans les 
Etudes Traditionnelles en 1948, M. Aymard écrit ceci : «Schuon, qui a acquis de l’expé¬ 
rience et une indéniable maturité spirituelle et intellectuelle, ne considère plus que toutes 
les thèses guénoniennes sont à prendre ou à laisser en bloc». M. Aymard ne semble pas 
réaliser l ’inconvenance de cette déclaration. Voilà quinze ans que Frithjof Schuon écrit ; 
dix ans qu ’il exerce sa fonction de Maître spirituel... mais il n ’acquiert sa maturité qu ’à 
partir du moment où il prend ses distances à l ’égard de René Guénon ! Pour qui donc 
M. Aymard se prend-il ? 

12) Celles-ci expliquent le flou de ses biographes sur des aspects peu reluisants de ce que 
Frithjof Schuon appelle son «envergure humaine» (?). 

13) Au premier rang desquels figure Henri Laoust, son successeur au Collège de France, 
qui dirigea l’édition finale de La Passion d’al-Hallâj chez Gallimard. 

14) Cf. Etudes Traditionnelles, 1968, p. 334 et 1971, p. 59. 

15) Cette science est l’apanage des plus grands. En dehors de Michel Vâlsan, seuls René 
Guénon et Ibn Arabî y ont fait référence. 

16) Cf. p. 40. 

17) Cf. p. 41. 

18) C’est nous qui soulignons. 

19) Trompeur par ce qu’il dissimule ; suspect parce que certains passages de son texte 
- qui, à la différence de celui que nous venons de citer, peuvent être aisément vérifiés - sont 
approximatifs, ou même tout à fait inexacts : écrire que Michel Vâlsan est décédé en 
décembre 1974 (cf. p. 41) est une approximation, car il est mort en novembre ; écrire à 
deux reprises (cf. p. 40) que le Dossier H sur René Guénon a été publié en 1986 est une 
inexactitude, car il a paru en 1984. 

20) Ce terme est constamment utilisé par les auteurs qui ne sont pas entrés en Islam. Les 
auteurs musulmans sont suffisamment conscients de l’ambiguïté qu’il comporte pour 
éviter son emploi ; cf. W.N. Perry, p. 94 ; J. Cutsinger, p. 149 ; A. Moore, p. 173 ; P. Laude, 
p. 21 ; M. Perry, p. 218. 

21) Cf. p. 254. 

22) En voici quelques exemples : «On reprochait (à René Guénon) une présentation trop 
unilatérale, schématique et rigide des vérités spirituelles qui ne tenaient pas suffisamment 
compte de l ’élément humain» (W.N. Perry, p. 98) ; «A l'exposé rigoureux et intransigeant 
de la sagesse pérenne, il fallait un pendant plus humain» (J. Viret, p. 209) ; «L’œuvre de 
Schuon poursuit... tout en l’approfondissant considérablement, celle de René Guénon» 
(O. Dard, p. 258). 
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IBN ARABI, LE LIVRE DES CHÂTONS DES SAGESSES 

traduction, notes et commentaires de Ch.A. Gilis. 

Éditions Al-Bouraq, Beyrouth, 1998 

Le livre des Fuçûç-al-hikam (châtons des sagesses) est, à côté des 
Futûhât-al-makkiyya (Les ouvertures mecquoises), un des ouvrages les plus 
importants du Sheikh-al-akbar Muhyyidin Ibn al-Arabi. Son caractère syn¬ 
thétique contraste avec les amples développements contenus dans les Futûhât 
et explique sans doute en partie le nombre impressionnant de commentaires 
qui lui ont été consacrés (plus d’une centaine). 

Curieusement, la traduction incomplète de T. Burckardt est restée long¬ 
temps le seul accès en langue française à cette œuvre majeure, dense et diffi¬ 
cile. Il revenait à M. Gilis, disciple de M. Vâlsan et suivant de R. Guénon, 
d’en donner la première traduction intégrale annotée, son originalité étant de 
s’appuyer constamment sur les commentaires des maîtres du taçawwuf appar¬ 
tenant à la lignée spirituelle d’Ibn Arabi (Jandî, Qâchânî, Nâbulusî, Jâmî, 
Bâlî, Busnawî) afin d’éclairer le sens et les nuances du texte qui permet sou¬ 
vent plusieurs interprétations. Ce point mérite d’être souligné car cette 
méthode témoigne du souci de fonder la compréhension doctrinale sur des 
bases rigoureusement traditionnelles. Chaque chapitre est également suivi 
d’un commentaire explicatif du traducteur suivant les enseignements de 
R. Guénon et de M. Vâlsan. 

D’après la tradition prophétique (hâdith), le prophète Muhammad a reçu 
«les sommes des paroles» (jawâmi’ al-kalim) et été envoyé «pour parfaire les 
caractères les plus nobles» (makârim al-akhlâq). Les «sommes des paroles» 
désignent le Verbe universel dont Muhammad, en tant que Réalité muham- 
madienne (haqîqa muhammadiyya) , est la «théophanie intégrale» (l) . Dans 
l’avant-propos des Futûhât, Ibn Arabi rapporte comment il reçoit l’héritage du 

maqàm muhammadien et dit : «En ce moment, je reçus les dons des sagesses 
(hikam), et ce fut comme si j’avais reçu les sommes des paroles (kalim)» (2) . 
Les «châtons» (fuçûç) sont les aspects différenciés (ou les verbes (kalimat)) 
du Verbe universel, chacun étant, dans le cœur, le réceptacle de la sagesse 
(i hikma , pl. hikam) correspondante : «Le châton ifaçç , pl. fuçûç ) de toute 
Sagesse (hikma) est le Verbe (kalima) auquel elle correspond» (3) . 

En sa qualité de sceau de la sainteté muhammadienne, Ibn Arabi est 

l’héritier du maqàm muhammadien l4) qui réalise la connaissance du Verbe 
universel. C’est donc lui qui assure l’exposition de la doctrine, suivant des 
modalités de vision et de dévoilement propres à la tradition islamique, de ce 
verbe muhammadien synthétique à travers les théophanies particulières repré¬ 
sentées par les verbes prophétiques (5) . Cet exposé doctrinal constitué par le 
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livre des Fuçûç est la science de l’homme universel qui réalise «la synthèse 
de tous les états de l’être selon les deux sens de l’exhaltation et de l’ampleur 
auxquels correspondent les deux axes vertical et horizontal de la croix» (6) . 
L’application du symbolisme de la croix permet de comprendre les deux prin¬ 
cipaux aspects contenus dans le livre : la succession des chapitres correspond 
d’une part à la procession des degrés de la manifestation universelle depuis le 
calame suprême (al-qalam al-a’lâ) rapporté à Adam jusqu’à l’état humain 
rapporté à Muhammad, qui en est l’achèvement (7) ; d’autre part, chacun 
d’entre eux, et chaque sagesse ou aspect du Verbe, contient essentiellement la 
science de ce Verbe total dont il est une théophanie particulière et qui les 
contient tous simultanément. A ce dernier point de vue, il faut comprendre 
que «l’être qui possède ainsi tous les états pourra toujours, s’il y a lieu, être 
envisagé plus particulièrement par rapport à l’un quelconque de ces états et 
comme s’il y était “situé” effectivement, quoiqu’il soit véritablement au-delà 
de tous les états et qu’il les contienne tous en lui-même, loin de pouvoir être 
contenu dans aucun d’eux» (8) . 

Ainsi, les verbes prophétiques, en tant qu’aspects du Verbe universel, peu¬ 
vent être envisagés soit en succession d’un point de vue cosmologique, soit 
en simultanéité d’un point de vue métaphysique : la succession est celle des 
degrés de l’être (marâtib al-wujûd) tandis que la simultanéité est celle des 
faces (wujûh). Ibn Arabi prête à Pharaon le propos suivant : «Ce sont unique¬ 
ment les degrés qui introduisent une séparation dans l’Essence ; celle-ci n’en 
comporte pas, car elle est indivisible» (9) . En ce qui concerne les «faces» 
divines, la «face de l’Ipséité» (Wajh al-huwiyya) est «une Face particulière 
d’entre les Faces d’Allah» qu’il a déterminé d’entre les «autres Faces, appe¬ 
lées “causes secondes”, qui ne sont pourtant que Lui (Huwa) envisagé au 
point de vue de la distinctivité principielle (tafçîl al-amr) (présente) en Lui. 
Le connaissant qui demande à l’Ipséité de Dieu (Allah) de le délivrer du mal 
n’est pas voilé pour autant à l’égard du fait que l’ensemble des causes 
secondes sont Son Essence (‘aynuhu) envisagée à des points de vue particu¬ 
liers” (10) . Cette science proprement métaphysique de la simultanéité revient 
aux initiés qui «ont le sens des convenances (udabâ ) (ll) , ceux qui sont les 
Gardiens fidèles (Umana) (l2) qu’Allah est seul à connaître et qui se recon¬ 
naissent entre eux» (l3) . M. Gilis remarque à ce sujet que «chacun de ses 
chapitres (l4) exprime un aspect fondamental de la Sagesse éternelle identifié 
au “chaton”, c’est-à-dire au cœur d’un prophète, et l’éclaire à la lumière 
d’une doctrine métaphysique suprême qui transcende de loin les trois 
religions monothéistes auxquelles appartiennent nominalement les Verbes 
prophétiques tour à tour mentionnés et étudiés» (l5) . 
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En tant que sceau de la sainteté muhammadienne, le Sheikh al-akbar par¬ 
ticipe à la réception des «sommes des paroles». On peut même dire qu’il 
reçoit intégralement cette synthèse dans l’ordre intellectuel et initiatique (16) . 
Cette excellence confère à la fonction du sceau une portée universelle par delà 
la forme islamique en tant que telle. Le sceau est aussi gardien du dépôt de 
confiance (amana), dont le Tâbût adamique, auquel fait référence M. Gilis, 
est une désignation quand il est envisagé en tant que «tâbût permanent» et non 
dans une de ses formes spéciales <l7) . 

Le Verbe universel est le soleil spirituel dont les rayons sont les verbes 
prophétiques. L’Intellect divin, révélé dans le Coran et manifesté dans la 
personne du prophète Muhammad, est préservé et actualisé comme pure doc¬ 
trine par le sceau muhammadien. Ainsi, comme le remarque le traducteur, ce 
dernier est «le Soutien universel des prophètes et des envoyés, c’est-à-dire 
comme le support de la Doctrine immuable...» (18) . Les verbes prophétiques 
sont les modalités du verbe proféré, les rayons de l’Esprit muhammadien (al- 
rûh al-muhammadî) qui est pure lumière, barzakh par excellence (l9) . Comme 
le prophète Muhammad est identique à al-Rahmân (le Tout-Miséricordieux) 
les verbes prophétiques sont les états multiples de l’Etre, manifestés dans le 
verbe proféré (< al-nafas al-rahmân, l’expir du Tout-Miséricordieux). Al-rah- 
mân est une désignation de l’Etre pur, représenté par le soleil, symbole du 
centre du monde, et les 27 verbes prophétiques correspondent aux mansions 
lunaires (20) en lesquelles se divise la sphère (ou la circonférence), c’est-à-dire 
le Trône (al-’arsh) sur lequel est assis al-rahmân (Cor., XX,5), le soleil 
centre de la sphère (ou de la circonférence), le point principiel, le Verbe total. 
Le Trône est un siège, comme la possibilité est l’aspect passif du Principe 
dont l’aspect actif est ici al-rahmân, face principielle du barzakh (l'autre face 
étant l’Esprit muhammadien) <2I) . 

Le verbe initial consacré à Adam contient l’ensemble des sagesses qui 
sont sa «descendance» <22) . La constitution d’Adam, en tant qu’homme uni¬ 
versel, comprend «tous les degrés de la réalisation métaphysique» (23, qui sont 
autant de sagesses contenues dans les châtons prophétiques. Ainsi, comme le 
note M. Gilis, «le “secret d’Adam” véritable est celui de l’Esprit Total “au 
sein duquel se diversifient tous les esprits particuliers”» <24) . Le sheikh 
al-akbar, réalisant de son côté la connaissance totale dans un «califat de 
science» qui est l’aspect intellectuel du califat primordial adamique contenant 
toutes les possibilités manifestées dans le cycle actuel, énumère précisément 
à la fin du chapitre dédié à Adam, ce qu’il a reçu de la part d’Allah : 
«lorsqu’Allah me montra, dans mon “secret”, ce qu’il avait confié à cet 
Imâm, le géniteur suprême, (24bis) je transcrivis dans ce livre la part dont II me 
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traça les limites, non celle dont j’eux la connaissance, car celle-là aucun livre, 
ni le monde présent, ne pourraient les contenir» (25) . Il ajoute plus loin : «J’ai 
obéi à ce qui m’a été prescrit ; j’ai respecté les limites qui m’ont été fixées. 
Aurais-je désiré y ajouter, je ne l’aurais pas pu, car la Présence m’en aurait 
empêché» (26) . Cette énumération reprend les titres des 27 sagesses exposées 
dans le livre des Fuçûç. De ces «limites», qui désignent le conditionnement 
sans lequel toute expression formelle de la doctrine est impossible, le sheikh 
précise qu’elles sont non seulement «tracées» par Allah, mais aussi par 
l’Envoyé d’Allah, et qu’elles sont fixées «dans la Mère du Livre» : sont noti¬ 
fiés ici des aspects du Verbe universel (qui, du point de vue principiel, est sans 
aspect) ou, suivant l’expression de R. Guénon (L’Homme et son devenir..., 
p. 32) reprise par M. Gilis, «l’Esprit Universel». 

D’autre part, c’est au cours de la célèbre vision de cordoue en l’an 586 de 
l’hégire (1190), mentionnée dans le chapitre du verbe de Hûd, qu’Ibn Arabi, 
en tant que sceau muhammadien, contemple «les essences de tous Ses 
envoyés -sur eux la Paix !- et de Ses prophètes d’entre les hommes, depuis 
Adam jusqu’à Muhammad» (27) . Le prophète Hûd, qui est le seul de l’assem¬ 
blée à s'adresser alors au Sheikh al-akbar, apparaît comme le messager du 
Centre suprême (28) . C’est finalement à Damas, en 627H (1229), que dans une 
vision, l’envoyé d’Allah transmet le livre des Fuçûç à Ibn Arabi : «Il tenait 
dans sa main -sur lui la Grâce et la Paix !- un livre. Il me dit : “Ceci est le livre 
des Châtons des Sagesses ; prends-le et exprime-le pour les hommes, qu’ils 
puissent en tirer profit !”» (29) . L’enseignement contenu dans les Fuçûç est 
donc directement inspiré par Allah, source principielle qui «a fait descendre 
les Sagesses sur les cœurs des Verbes, dans l’unité de la voie axiale (tarîq 
al-amam), depuis la station la plus ancienne» (30) . Cette dernière mention se 
rapporte à la Tradition primordiale. M. Gilis remarque ici que celle-ci est 
«identifiée dans le Taçarvwuf à la Dignité de celui qui “était prophète alors 
qu’Adam était entre l’eau et l’argile”» (3I) . Ibn Arabi est alors à la fin de sa vie 
et le don des Fuçûç apparaît encore sous ce rapport comme la synthèse 
doctrinale qui revient au sceau muhammadien, comme sa présence à Damas 
à ce moment, puisque c’est «la ville où le Christ de la Seconde Venue se 
manifestera à la fin du cycle» (32) . 

Le livre est le fruit «d’une inspiration transcendante (ilqâ ’subûhî) et d’une 
insufflation spirituelle (nafth rûhî) dans l’intérieur de l’âme au moyen d’une 
confirmation préservatrice (ta ’yîd i ’tiçâmî)» ; son auteur, Ibn Arabi en est 
l’interprète (tarjumân) (33> . Il provient «de la station la plus sainte (maqâm 
al-taqdîs)» <34) . Après avoir précisé qu’il est un «héritier» (wârith) et un 
«cultivateur» (hârith), le sheikh conclut l’introduction par la mention du Roi 
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(malik) qui transmet (ou projette : alqâ ; le même verbe est employé dans le 
Coran pour désigner l’insufflation de l’Esprit divin en Marie) les châtons des 
sagesses. 

La qualité d’héritier se rapporte notamment à la portée eschatologique du 
livre des Fuçûç dont les verbes, suivant le symbolisme minéral suggéré par la 
notion de façç (châton), sont des gemmes. Il faut se reporter ici, comme le 
montre le traducteur, à l’indication de R. Guénon au sujet de la fixation «dans 
un état en quelque sorte définitif, tout au moins par rapport à ce cycle lui- 
même» des possibilités du présent manvantara. R. Guénon ajoute que «ce 
sont des pierres précieuses qui figurent dans la description de la “Jérusalem 
céleste”» (35) . Cet aspect eschatologique est d’autre part présent dans le verbe 
muhammadien fondé sur le symbolisme de l’imparité primordiale assigné au 
nombre 3 : «Le premier impair (fard) est trois» (36) . Et «le nombre 3, attribué 
par Ibn Arabî à la sagesse muhammadienne, renferme le secret de la struc¬ 
ture formelle des Fuçûç al-Hikam, ouvrage qui contient 27 chapitres» (37) . 27 
est le cube de 3 : ce symbolisme cubique renvoie évidemment à la forme de 
la Ka’aba, et suivant R. Guénon, au «“point d’arrêt” du mouvement 
cyclique» (38) . 

Il faut remarquer, avec M. Gilis, que la désignation d’Allah par Son Nom 
«Le Roi» est un signe supplémentaire de l’investiture du sceau muhammadien 
par le centre suprême, car il s’agit ici du Roi du monde, ou plus exactement 
l’une de ses fonctions telles que les énumère la dernière sourate du Coran. Le 
livre des Fuçuç est ainsi révélé directement par Allah dans la manifestation 
centrale et synthétique de l’Envoyé d’Allah en tant que lui-même est, selon 
l’expression de M. Vâlsan, une particularisation «du principe cosmique uni¬ 
versel qui réfléchit la lumière divine et formule la Loi, et qui est un des 
aspects du Prophète conçu dans sa fonction universelle» (39) . 

La doctrine de la non-dualité principielle est exprimée en Islam par 
l’Unique (al-witr) ou l’Un (ahad) (40) . Ainsi le Tawhîd, «doctrine de l’Unicité 
divine sur le plan religieux, est attestation de l’Identité suprême sur le plan 
métaphysique et initiatique : dans cette dernière acception il enseigne que le 
principe du Tout est une Réalité essentielle unique, al-Haqîqatu-l- 
Ahadiyya...» . L’unité (ahadiyya) signifie à la fois «l’Un sans second» (ekam 
evam advitîyam, expression védantine correspondant au nirguna Brahman ), 
c’est-à-dire l’Unité d’Allah «considéré dans Son Essence (min haythu dhâti- 
hi) indépendante à l’égard des mondes» (42) , étant donné que «la science que 
le Très-Haut a de Lui-même (bi-nafsihi) en tant qu’il est “indépendant des 
mondes” Lui appartient» (43) , et «l’Un avec second» (< dvitîya , expression 
correspondant à Ishvâra ou saguna Brahman) qui est l’Unité de l’Etre 
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(ahadiyya al- ’ayn) «indépendante à notre égard et à l’égard des Noms» 1421 en 
considérant que «le principe fondamental est ici le mouvement du monde 
depuis la non-manifestation (‘adam), où il demeure au repos (sâkinan), jus¬ 
qu’à l’existence (wujûd)» (43) . Du point de vue de l’existence, l’Unité est alors 
comprise comme l’unité de la multiplicité (ahadiyya al-kathra) : «Celui qui 
s’en tient à la multiplicité demeure avec le monde, avec les Noms divins et les 
noms du monde... L’unité d’Allah envisagée au point de vue des Noms divins 
qui nous requièrent est l’unité de la multiplicité» (42) . La connaissance par¬ 
faite comprend le non-manifesté et le manifesté dans une vision (ru’yâ) 
unique, comme l’exprime dans une remarquable synthèse la phrase initiale du 
verbe d’Adam : «Dès lors que Dieu (al-Haqq) voulut..., en Ses Noms excel¬ 
lents... voir (an ra ’â) leurs essences (a ’yânahâ) -si tu veux, tu peux dire “voir 
Son Essence” (‘aynahu)- dans un être (kawn) qui renferme la réalité totale 
(al-amr kulluhu) car il est qualifié par al-wujûd, afin de rendre manifeste par 
lui Son propre secret à Lui-même...». C’est à l’Identité suprême que remonte 
la généalogie divine exposée par la sourate CXI (al-Ikhlâç) dans l’énoncé : 
«Dis : Lui (huwa) Allah (est) unique (ahad’)». 

La science des Noms se rapporte à la multiplicité de l’existence : «La mul¬ 
tiplicité est inhérente aux Noms qui sont des relations (nisab) dépourvues de 
réalité (propre)» <44) . Cette multiplicité est celle des «significations particu¬ 
lières» de chaque Nom (44) . Tandis que le nommé est unique, c’est le Principe 
qui est «Un par l’Essence, Totalité (kull) par les Noms» <45) . Les êtres existen¬ 
ces ne sont que les essences immuables (a’yân thâbita), c’est-à-dire les 
«essences des possibilités contingentes» (46) , apparaissant comme réceptacles 
exprimés par les noms. Commentant le passage coranique : «Les paroles 
d’Allah ne peuvent être modifiées» (X, 64), Ibn Arabi dit encore : «les 
Paroles d’Allah ne sont rien d’autre que les essences (immuables) des choses 
existenciées : ces essences sont étemelles dans leur état (principiel) d’immu¬ 
tabilité, et éphémères dans leur état d’existence et de manifestation» (47) . Les 
noms sont des aspects du Verbe divin par lesquels les possibilités sont actua¬ 
lisées. La manifestation n’a pas d’autre réalité que celle des «réceptacles» : 
«la forme de Ce qui est manifesté dans la théophanie est identique à la forme 
de celui qui en est le support ; Il est Celui qui se manifeste et Celui à qui II 
Se manifeste. Vois comme l’Ordre divin relatif aux aspects principiels 
(haqâ ’iq) exprimés par les Noms divins est étrange, tant au point de vue de 
Son Ipséïté qu’au point de vue de Sa Relation au monde !» (48) . En tant 
qu’expiration amoureuse, la manifestation est conçue comme un don : «Le 
Donateur (al-mu ’tî) est Allah en tant qu’il est le gardien des “Trésors qui sont 
auprès de Lui” ; Il n’en fait rien sortir que “dans une mesure connue” par 
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l’entremise du Nom correspondant» (49) . La prédisposition des êtres détermi¬ 
ne leur capacité à recevoir, en tant que réceptacles, tel don : «Tout don mani¬ 
festé dans le monde advient de cette façon. Il n’y a rien venant d’Allah en qui 
que ce soit ; il n’y a rien en qui que ce soit qui vienne d’un autre que lui- 
même...» (49) . Cette science pneumatique est celle de Seth dont la sagesse est 
celle de l’insufflation (nafth). Cette insufflation est celle du fayd (effusion 
principielle) : «il ne subsiste (en réalité) qu’un réceptacle, et il n’est pas de 
réceptacle qui ne procède de l’Effluve sanctissime (al-fayd al-aqdas)» (50, et 
ce réceptacle formel n’est que le «fruit de la prédisposition inhérente à cette 
forme ainsi disposée afin que l’Effluve... puisse recevoir la théophanie per¬ 
manente» (50) . Les possibilités de manifestation sont ainsi actualisées par le 
Fiat lux de l’effusion principielle, bien qu’elles restent essentiellement des 
réalités intelligibles, appelées par le Sheikh «idées universelles» (al-umûr al- 
kulliyya) et soient «dépourvues de réalité propre» (wujûd ‘aynî) ; il est dit 
encore, «toute (qualification de 1’) existence déterminée dépend des Idées 
universelles qui ne peuvent, ni être séparées de l’intellect, ni cesser d’être 
intelligibles du fait de leur actualisation en mode déterminé» <50) . 

Il n’y a de manifestation que du Principe : cette théophanie, dans le 
domaine informel, est celle de l’invisible, c’est la théophanie (tajallî) essen¬ 
tielle de l’Ipseité : «le sens de ceci est que le cœur, lorsqu’il regarde Dieu (al- 
haqq) au moment où II Se manifeste théophaniquement à lui, ne peut regar¬ 
der nul autre avec Lui». Mais tandis que celui dont la connaissance est limi¬ 
tée reçoit dans le cœur la théophanie «dans la forme de sa profession de foi 
(i’tiqâdy (5I) , le connaissant véritable “Le reconnaît en toute forme par laquel¬ 
le Il Se diver-sifie” (5I) de sorte que, par analogie inverse, c’est “le serviteur 
qui apparaît (yazharu) à Dieu (al-haqq) à la mesure de la forme dans laquel¬ 
le Dieu Se manifeste théophaniquement (yatajjalâ) à lui” (5I) c’est-à-dire la 
forme parfaite de l’homme universel. Cette théophanie essentielle (tajallî 
dhâtî) au centre de l’être, le cœur où réside le Soi (al huwiyya), est la réalisa¬ 
tion de l’être total ou, selon les termes du Sheikh, la connaissance du Vrai (al- 
haqq) «au moyen de la théophanie et de la contemplation (shuhûd) de l’Etre 
synthétique (“ayn al-jam ”)» (SI) . Dans la théophanie en mode visible, la vision 
se limite au «Dieu professé» (al-Haqq al-i ’tiqâdî). On ne peut séparer la théo¬ 
phanie de sa forme d’apparition. Mais les initiés, qui connaissent «la réalité 
telle qu’elle est (al-amr ‘alâ mâ huwa ‘alayhi)» (52) , établis définitivement 
dans l’actualité de l’éternel présent, ne perçoivent plus la forme comme une 
limitation ; car, suivant la parole coranique, «Ton seigneur a décrété que vous 
n’adoriez que Lui» (XVII, 23), c’est-à-dire, explique Ibn Arabi : «en des 
degrés multiples et divers, chacun offrant un support théophanique (majlâ) 


68 



dans lequel II est adoré» (52) . L’adage bien connu, «le soufi est le fils de l’ins¬ 
tant», trouve ici son application. Les connaissants, «en vertu de l’autorité de 
l’instant présent» (52) , se conforment à la forme rituelle instituée par la tradi¬ 
tion à laquelle ils appartiennent, en respectant les convenances extérieures en 
tant que «serviteurs de l’instant». 

Ainsi, «celui qui a pris pour divinité sa passion» (Cor., XLV, 23), et qui 
représente l’ignorant quand on se place au point de vue éxotérique, est en réa¬ 
lité le parfait connaissant car «sa passion» (hawâ) est «l’adoré suprême» 
(a ’zâm ma ’bûd). Cet enseignement paradoxal qui exprime le renversement de 
perspective (taqallub) opéré par la réalisation initiatique est confirmé dans la 
suite du même verset où Allah est dit avoir «égaré en état de science» celui 
qui adore sa passion. Le Sheikh remarque ici que «l’égarement c’est la per¬ 
plexité» <52) , qui est dans le taçawwuf une expression de l’état provoqué par la 
réalisation initiatique (53) . Le commentaire de Jandî est en l'occurrence parti¬ 
culièrement édifiant à propos de la «passion» comprise ainsi qui ne vise que 
«la Vérité absolue (al-haqq al-mutlaq) dans l’union synthétique de la déter¬ 
mination et de la non-détermination (bi jam’i-hi bayna al-ta’yîn wa al-lâ 
ta ’yîn) de manière absolue et inconditionnée» (52) . On peut noter en passant 
que la formulation de Jandî, persan comme son maître Qunawî, «présente, 
comme le dit M. Gilis, avec la doctrine hindoue de la “non-dualité” (adwaï - 
ta) une analogie remarquable» (52) . 

Du point de vue de la manifestation qui est celui de la dualité, la théopha- 
nie essentielle correspondant à la réalisation de l’être total apparaît sous deux 
aspects, symbolisés dans le langage de la tradition abrahamique par al-haqq 
(le Vrai principiel) et al-khalq (la créature, le manifesté). Ces deux termes 
sont l’un par rapport à l’autre comme l’Un et le multiple et la connaissance 
métaphysique complète comprend simultanément la science de l’Un dans le 
multiple rapportée à la réalisation descendante et la science du multiple dans 
l’Un rapportée à la réalisation ascendante. L’enseignement initiatique les pré¬ 
sente, pour des raisons méthodiques, dans un ordre successif tel que la réali¬ 
sation ascendante précède logiquement sa phase descendante. 

La science de la théophanie est contenue principalement dans le célèbre 
hadîth sur la proximité ( qurba , qui est ici une désignation métonymique de 
l’identité) (54) qui comprend shématiquement deux parties : «Mon serviteur ne 
s’approche de Moi par rien qui est plus aimé de Moi que ce que Je lui ai rendu 
obligatoire, et Mon serviteur ne cesse de s’approcher de Moi au moyen des 
œuvres surérogatoires (nawâfil) jusqu’à ce que Je l’aime ; et lorsque Je l'ai¬ 
me, Je suis l’ouïe par laquelle il entend, la vue par laquelle il voit, la main par 
laquelle il saisit et le pied par lequel il marche». L’interprétation qu’en donne 
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Ibn Arabi illustre clairement les deux aspects de la réalisation mentionnés 
précédemment : «si c’est Dieu (al-haqq) qui est (considéré comme) l’exté¬ 
rieur, la créature est cachée en Lui ; elle est l’ensemble des Noms divins : Son 
Ouïe, Sa Vue...» (55) . L’être (al-khalq) est ici dans le Principe (al-haqq) comme 
«le corps dans l’esprit». Cette perspective est exprimée par la première partie 
du hadîth. Cette occultation de la créature dans son principe est la connais¬ 
sance du non-manifesté et affirmation de l’Etre pur dans la forme parfaite de 
l’Homme universel, faite «selon Sa forme» ( ‘alâ sûratihi, dans un autre hadî¬ 
th bien connu : «Allah a créé Adam selon Sa forme») qui soit «Son Ouïe,...». 
C’est la science du multiple dans l’Un et la réalisation des états de l’être dans 
la voie ascendante à laquelle correspond analogiquement l’état d’extinction 
(fana) dans l’accomplissement des rites obligatoires (farâ’id'). 

Inversement, «si c’est la créature qui est (considéré comme) l’extérieur, 
Dieu (al-haqq) est caché et intérieur en elle : Il est son ouïe, sa vue, sa main, 
son pied et l’ensemble de ses facultés...» (55) : le Principe est maintenant dans 
l’être comme «l’esprit dans le corps», c’est la science de l’Un dans le mul¬ 
tiple et la réalisation «avatârique» des états de l’être (en comprenant l’état 
individuel en tant qu’incorporation du Soi (Huwa) dans le monde formel, ce 
qui est une des significations de la «théophanie essentielle»), en correspon¬ 
dance avec l’accomplissement des rites surérogatoires (nawâfil), la réalisation 
descendante étant régie par l’état de permanence (baqâ ’) ou «extinction de 
l’extinction» {fana al-fanâ ’, obtenu au terme de la voie ascendante). 

Cependant, cette symétrie appelle quelques précisions, particulièrement 
quant à la signification symbolique des rites : d’une part, on peut, du point de 
vue de la réalisation ascendante, mettre en correspondance les rites obliga¬ 
toires et surérogatoires, respectivement avec les «grands mystères» et les 
«petits mystères» (56) ; d’autre part, comprendre la transposition initiatique des 
rites (qui relèvent de la Loi générale, la sharî’a) à la lumière de la doctrine du 
sacrifice. R. Guénon remarque (57) que la réalisation descendante n’est «rien 
de différent du processus même de la manifestation universelle» identifiée au 
«sacrifice du Mahâ-Purusha, c’est-à-dire de l’homme universel». Dans ce 
sens, «celui qui revient» (al-râji ’) est «littéralement une victime». Or nafila 
(pl. nawâfit), qui désigne le rite surérogatoire, signifie aussi en arabe «butin» 
et «don, cadeau», et la victime sacrificielle est offerte à la divinité qui se 
nourrit d’elle. De même, la distribution du butin évoque le démembrement du 
Purusha primordial. 

Le principe caché à l’intérieur (de la créature) est la nourriture de l’être et 
«pénètre totalement celui qui l’absorbe et envahit tous ses membres» (55> . Cette 
nourriture est «Son Ipséïté» en tant que «l’essence des facultés du serviteur. 
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qui ne sont autres que Lui-Même» (58) . Tandis que «la créature cachée en Lui» 
est «Sa nourriture par les déterminations statutaires» (ahkâm )” (55) qui sont les 
statuts rituels de la Loi sacrée imposés à l’être. La nourriture est un symbole 
de la manifestation, le sacrifice : Purusha (le Soi) est à la fois le premier sacri¬ 
ficateur et la victime sacrificielle. Dans la tradition hindoue, la consomma¬ 
tion de nourriture (représentée par le couple Agnî-Somâ ) est le principe même 
du rituel védique. L’upanishad dit : «ce qui est manifesté est nourriture et ce 
qui est non-manifesté est nourriture... la nourriture (annam) est la suprême 
forme (rûpa) du Soi, la nourriture est le mode (-maya) de l’Esprit (prâna)... 
de la nourriture, naissent ceux qui sont enfantés (prajâh)... par la nourriture, 
ils vivent, et c’est à elle qu’ils retournent à la fin» (59) . 

Ibn Arabi complète cet enseignement, donné dans le verbe d’Abraham, 
par l’indication suivante dans le verbe de Hûd : «mon être se réalise par Son 
Etre (kawnihi) ; c’est pourquoi je dis : “Il est nourri ; c’est mon existence 
(wujûdî) qui est Sa nourriture (ghadhâ’y ; tandis que nous sommes nourris 
par Lui» (60) . Les sagesses d’Abraham et de Hûd sont directement rattachées à 
la tradition primordiale par cette instruction doctrinale relative au symbolis¬ 
me sacrificiel de la nourriture, exprimé par le sacerdoce de Melki-Tsedeq, 
figure du Roi du monde, en tant que «par la Loi qu’il formule, il est, pour ce 
monde, l’expression et l’image même du Verbe divin» (6I) et qui confère 
l’investiture spirituelle à Abraham, par la nourriture sous les espèces du pain 
et du vin (62) . Cet enseignement appelle également la science «christique» 
(al-’ilm al-’îsawî) qui contient expressément «le secret de l’institution des 
œuvres d’obligation (fard) et des œuvres de surérogation (nâfila)» (63) , les 
premières correspondant à Taxe vertical de la croix («hauteur», tûl) et «au 
monde spirituel (al- ’âlam al-rûhânî) qui est celui des idées pures (al-ma ’ânî) 
et du Commandement divin (al-amr)» (64) , et les dernières à la dimension hori¬ 
zontale de la croix («largeur», ard) rapportée au monde créé (‘alam al-khalq) 
de la nature cosmique (al-tabî’a) et des corps (al-ajsâm)» (64) , ce qui s’entend 
aussi des phases ascendante et descendante de la réalisation, «le tout étant à 
Allah» (64) et le sacerdoce du Christ «est véritablement selon l’ordre de Melki- 
Tsedek» (61) . Citons encore, sur la «science christique», qui est celle de l’hom¬ 
me universel identique au Verbe, l’allusion poétique à la réalisation totale 
«au-delà du non-manifesté» contenue dans ce distique du Sheikh : «Tout est 
dans l’essence du souffle (‘ayn al-nafas) ; comme la lueur de 
l’aube dans la fin de la nuit» <65) . 

A la parole coranique : «Allah est indépendant des mondes» (III, 97) qui 
notifie le Principe inconditionné répond celle-ci : «C’est à Lui que revient 
l’Ordre tout entier» (XI, 123), c’est-à-dire le principe du manifesté et par 
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extension la manifestation elle-même qui ne sont rien d’autre que cet Absolu 
principiel : «c’est sur Lui (huwa) que s’exerce le gouvernement ésotérique 
Çtaçarruf) et ce n’est que Lui qui gouverne (al-matacarrif). Rien ne “sort” 
de Lui qui ne soit Son Etre (‘aynuhu) ; ou plutôt, c’est Son Ipseité (huwiya - 
tuhu) qui est l’être de cette chose» (66) . Cette ipseité divine est, suivant l’indi¬ 
cation de R. Guénon, le Soi ou la personnalité divine «qui seule est l’être véri¬ 
table, parce qu’elle seule est son état permanent et inconditionné, et qu’il n’y 
a que cela qui puisse être considéré comme absolument réel» (67) . Ce Soi «lui- 
même n’est que par soi, n’ayant et ne pouvant avoir, dans l’unité totale et indi¬ 
visible de sa nature intime, aucun principe qui lui soit extérieur». Or le Soi, 
qui vient d’être envisagé par notre maître doctrinal «dans l’unité totale et indi¬ 
visible de sa nature intime» est identifié dans la suite du même texte non seu¬ 
lement à Ishvara, principe de la manifestation universelle, mais aussi, par 
extension analogique, au Soi «comme principe de tous les états de l’être, 
manifestés et non-manifestés» (68) . 

Cette identité métaphysique du Principe et de la manifestation appelée 
wahda al-wujûd (unicité de l’être ou «identité suprême» suivant la traduction 
d’Abdul-Hâdî Aguéli dont s’est inspiré R. Guénon) (69) est, suivant le symbo¬ 
lisme du tissage, comme la «chaîne» (l’élément immuable et principiel) du 
tissu constitué par l’enseignement du Sheikh al-akbar dont la «trame» (les 
applications du principe) serait l’inépuisable expression, notamment dans le 
livre des Fuçûc al-hikam. On peut même dire qu’elle est tout le tissu... Ainsi, 
le Sheikh dit : «il n’y a (véritablement) que l’Etre (al- ’ayn) qui est Lui-même 
l’Essence (suprême) (al-dhâl)» (70) . Il résulte de cela que «le Dieu transcen¬ 
dant (al-haqq al-munazzih) est Lui-même la création immanente (al-khalq 
al-mushabbih) (71) . M. Gilis remarque que «la manifestation toute entière n’est 
rien d’autre qu’un “état” de la Réalité divine, ce qui est la doctrine fonda¬ 
mentale des Fuçûç» (72) . 

Cette intégration de la manifestation dans son principe signifie que «bien 
que la création soit distincte du Créateur, la réalité (existenciée) est à la fois 
le “Créateur créé” (al-khâliq al-makhlûq) et le “Créé créateur” (al-makhlûq 
al-khâliq) : tout cela procède d’un Etre unique (‘ayn wâhida) ; ou plutôt, est 
à la fois l’Etre unique et une multiplicité d’êtres» <73) , car «le tout est lié au 
tout ; on ne peut ni séparer la transcendance (al-tanzîh) de l’immanence 
(al-tashbîh)» (74) , ni l’inverse. La connaissance complète est telle que «la 
réalité (al-amr) se divise en deux expressions (corrélatives) : celui qui 
“produit l’effet” et celui qui le “subit”» (75) , qui sont Allah et le monde (76) . 

Le premier aspect est la connaissance intellectuelle (77) du non-manifesté, 
correspondant à la parole coranique : «Gloire à la transcendance de ton 
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Seigneur, le Seigneur de l’inaccessibilité (al-’Izza) que ne peut atteindre ce 
qu’ils (Lui) attribuent» (XXXVII, 180). L’autre aspect est la connaissance 
théophanique du Principe manifesté car Allah «est l’essence de tout 
connu» (78) . La connaissance est parfaite, précise le Sheikh, avec la contem¬ 
plation (mushâhada) du Souffle (al-nafas) ; alors le connaissant «ne voit plus 
qu’Allah en tout ce qu’il voit ; il voit que “celui qui voit” est identique à “ce 
qui est vu”» <79) . Il y est fait allusion dans cet autre passage, tiré du verbe de 
Mûsâ (Moïse) consacré à la sagesse d’Eminence (‘ulûwiyya) : «le degré de la 
Science atteint la perfection par la jonction des deux aspects (wajhayn)» (80) 
qui sont «l’éphémère» (al-muhdath) et «l’étemel» (al-qadîm), le manifesté et 
le non-manifesté. 

A travers ces quelques aperçus, on voit comment le livre des Fuçûç 
al-hikam témoigne, par delà les siècles, de la doctrine immuable au cœur de 
la tradition muhammadienne dont le Sheikh al-akbar est, répétons-le, en sa 
qualité de sceau le dépositaire définitif. 

Peut-être la tentation est-elle grande de croire s’approprier les «joyaux» de 
la science sans avoir soi-même réalisé l’extinction totale dans la mort initia¬ 
tique qui est, comme le rappelle le hâdith : «mourrez avant de mourir», la 
condition nécessaire pour que l’être totalement purifié puisse obtenir la 
connaissance parfaite dont il a été question plus haut. Et c’est sans doute un 
privilège des «derniers» (al-akhirûn) que de pouvoir goûter du bout des lèvres 
le breuvage d’immortalité contenu dans cette coupe de la connaissance, 
même théorique, de la doctrine, que nous tend généreusement Celui qui siège, 
dans l’Empyrée, au milieu des élus, ses «amis intimes» (al-awliyâ’), rassem¬ 
blés pour le banquet céleste, et qui boivent en Son Nom d’un «vin qui nous a 
enivrés avant la création de la vigne» (81) . 

Et puisqu’il s’agit d’un livre, de la science qu’il contient et des profits spi¬ 
rituels qu’on pourra retirer de sa lecture, on concluera ici par cette indication 
de R. Guénon qui terminait ainsi une brève étude sur le soufisme : «Il doit 
être bien entendu, d’ailleurs, qu’on ne doit pas demander aux livres, quels 
qu’ils soient, plus qu’ils ne peuvent donner ; même ceux des plus grands 
Maîtres ne feront jamais, par eux-mêmes, que quelqu’un qui n’est pas muta- 
çawwif le devienne ; ils ne sauraient suppléer ni aux “qualifications” natu¬ 
relles ni au rattachement à une silsila régulière ; et, s’ils peuvent assurément 
provoquer un développement de certaines possibilités chez celui qui y est 
préparé, ce n’est pour ainsi dire qu’à titre d’“occasion”, car la vraie cause est 
toujours ailleurs, dans le “monde de l’esprit” ; et il ne faut pas oublier que, en 
définitive, tout dépend entièrement du Principe, devant lequel toutes choses 
sont comme si elles n’étaient pas...» (82) . 

G. SERVANT 
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NOTES : 

1) L’expression est de M. Vâlsan (in «Le triangle de l’androgyne», L’Islam et 
la fonction de René Guénon, p. 114). 

2) Trad. M. Vâlsan (in «L’investiture du Sheikh al-akbar»..., ibid., p. 183). 

3) Fuçûc al-hikam, trad. Ch.A. Gilis, p. 61. Sauf indication spéciale, les 
numéros de pages donnés entre parenthèses à la suite des citations dans cet 
article y font référence. En arabe, façç signifie la pierre sertie tandis que son 
équivalent français désigne aussi bien la pierre que son support. 

4) Le maqâm muhammadien est la station (maqâm) de l’homme universel. 

5) Quant aux modalités de vision et de dévoilement propres à la tradition isla¬ 
mique, elles sont comprises dans le hâdith : «Celui qui m ’a vu (c ’est-à-dire 
le prophète Muhammad) a vu le Vrai (al-haqq, c ’est-à-dire le Principe en tant 
que Vérité absolue)». 

6) M. Vâlsan, L’Islam et la fonction de R. Guénon, p. 31. 

7) Un savant maghrébin, M. Meftah, a d’ailleurs développé cet aspect dans 
une étude parue au Maroc en langue arabe (Mafâtih fuçûç al-hikam, 
Marrakech, 1997). 

8) R. Guénon, Les états multiples de l’être, p. 81. 

9) Verbe de Mûsâ, p. 657. 

10) Verbe d’Ayyûb, p. 533. 

11) Mot dérivé de adab. L’adab, convenance ou correction, «notion à prendre 
dans tous les sens» (M. Vâlsan, Le livre d’enseignement, Ed. de l’Œuvre, 
Paris, 1985, p.61) est l’expression islamique de ce que R. Guénon appelle la 
«théorie du geste», dont le principe est que «la moindre chose accomplie en 
conformité harmonique avec l ’ordre des principes porte virtuellement en soi 
des possibilités dont l’expansion est capable de déterminer les plus prodi¬ 
gieuses conséquences, et cela dans tous les domaines, à mesure que ses 
répercussions s y étendent selon leur répartition hiérarchique et par voie de 
progression indéfinie » (R. Guénon, Orient et Occident, éd. 1983, p. 185). 

12) Ce sont les «gardiens de la terre sainte». 

13) Verbe d’Ayyûb, p. 533. 

14) Ceux du livre des Fuçûç. 

15) Préface du traducteur, p. 17. 

16) Cet aspect initiatique est notamment symbolisé par l’investiture du man¬ 
teau (khirqa) qu ’lbn Arabi reçoit du Khidhr directement. 

17) Cf. la préface, p. 12 à 17. Suivant l ’indication de M. Vâlsan, «Le dépôt 
de Confiance (al-Amâna) est le mandat divin au milieu de la création» ; et du 
point de vue islamique «se rapporte ainsi au mandat dérivant de la révélation 
muhammadienne, essentiellement confié au Chef Spirituel ésotérique de cette 
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tradition» (L’épître sur l’orientation parfaite de Qûnawî, Et. Trad., 1966, 
p. 244). 

18) Commentaire du verbe de Khâlid, p. 683. 

19) «La sphère de pure lumière primordiale est la Rûh mohammediyah, qui 
est aussi le “Cœur du Monde ” ; et le “cosmos ” tout entier est vivifié par les 
“pulsations ” de cette sphère, qui est proprement le barzakh par excellence» 
(R. Guénon, Symboles fond., p. 228). 

20) Ibn Arabi remarque par ailleurs (Futûhât, chap. 71) que le mois lunaire 
est un symbole essentiel du serviteur parfait. On compte alors l ’introduction 
des Fuçûç avec les chapitres proprement dits pour obtenir le nombre 28 qui 
est celui des mansions lunaires dans la tradition islamique (l ’astrologie hin¬ 
doue n ’en compte que 27). En effet, il y a lieu d’envisager un 28 e «châton» ou 
chapitre constitué par le verbe du sceau muhammadien lui-même, qui est la 
synthèse des 27 chapitres du livre (cette dernière idée est exposée par 
M. Meftah dans l ’ouvrage que nous avons déjà mentionné). 

21) Voir l’article de R. Guénon. Er-Rûh (Aperçus sur l’ésotérisme islamique, 
p. 59). 

22) Verbe d’Adam, p. 59. 

23) Ibidem, p. 61. 

24) Commentaire du verbe de Khâlid, p. 683. 

24 bis) Cette expression : «géniteur suprême» correspond exactement à 
Prajâpati dans la tradition hindoue. 

25) Verbe d’Adam, p. 59. 

26) Ibidem, p. 61. 

27) Verbe de Hûd, p. 272. 

28) M. Gilis note que le nombre du mot Hûd est 15, ce qui le met directement 
en correspondance avec la caverne initiatique et le cœur ; tandis que le pays 
du Hûd est celui d’ al ahqâf qui est une désignation relative à la montagne 
polaire Qâf. 

29) Introduction, p. 2 7. 

30) Ibidem. 

31) Commentaire de l’introduction, p. 32. 

32) Ibid., p. 35. 

33) Introduction, p. 28. 

34 Ibidem. 

35) R. Guénon, Le règne de la quantité, p. 139. 

36) Verbe de Muhammad, p. 687. 

37) Commentaire du verbe de Muhammad, p. 716. 

38) R. Guénon, Le règne de la quantité, p. 136. 
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39) La prière pour le Pôle (d’Ibn Arabi), Et. Trad., 1975, p. 98. M. Vâlsan 
reprend ici une définition de Manou identifié au Roi du monde donnée par 
R. Guénon dans «Le roi du monde» (p. 13). 

40) Cet Unique (ahad) signifie dans ce cas l’exclusivitéprincipielle indépen¬ 
damment de toute détermination. L’idée correspondante est, dans la doctrine 
du taçawwuf, «l’Unité Essentielle» (al-ahadiyya al-dhâtiyya) [identique au 
nirguna brahman/ en tant qu ’elle se distingue de «l ’Unicité divine» (tawhîd 
al-ulûhiyya ou tawhîd-Allah) [correspondant au saguna brahman/. C’est 
cette première polarisation principielle qu’indique la notion de witr [«l’im¬ 
pair», qui est «l’aspect (wajh) par lequel le Vrai (al-haqq) s’isole (yanfaridu) 
de nous du point de vue principiel (min haythu dhâtihi)» (Ibn Arabi, Fut., 
chap. 69)] quand «l’Unité du Vrai» (ahadiyya al-haqq) [signifiéepar al-witry 
se différencie de l’Unité (ahadiyya) en tant que principe de la manifestation 
(à cet aspect de l ’Unité correspond le terme al-wâhid), et comme witr exclu¬ 
sif et «non-duel» s ’oppose à cette dernière en réclamant contre elle l ’appli¬ 
cation du «Talion» et le «prix du sang». Car al-wâhid, en s'attribuant ainsi 
une «unicité» qui revient exclusivement au Principe suprême (ahadiyya al- 
dhâtiyya) «a manifesté par son existence le deux (al-ithnân) et tout ce qui 
vient en plus dans la série indéfinie des nombres ; or, par cette manifestation, 
l’autorité de l’Unité (pure et absolue) se trouve écartée. Alors l’Unité du Vrai 
(hadiyya al-haqq) vient réclamer le prix de l ’Unité dont l ’être a été aboli par 
cet Unique (al-wâhid) qui, en se manifestant, avait produit la multiplicité (al- 
kathra), et c’est contre l’Unicité (al-wahdâniyya, dénomination d’al-wâhid) 
qu’elle réclame ainsi en tant que witr» (Ibn Arabi, Fut. chap. 172 ; trad. M. 
Vâlsan). Cette polarisation entre witr et wâhid est une première détermina¬ 
tion principielle (ta’ayyun al-awwal), expression de la dualité universelle du 
non-manifesté et du manifesté. C ’est dans ce sens qu 'Ibn Arabi dit encore 
(Fut., chap. 67) : «Celui qui dit “pas de divinité excepté Allah” sous le rap¬ 
port (bi-na’t) de «son seigneur» voit que le Vrai (al-haqq), du point de vue de 
Son Unité (ahadiyyatihi) et de Son Essence (dhâtihi), n 'est pas ce qu ’on 
appelle “Allah” ou le “Seigneur” car II ne reçoit aucune détermination 

(idâfa)», et dans ce passage des Fuçûç (Verbe de Shu ’ayb, p. 314) : «La divi¬ 
nité (al-ulûhiyya) requiert un être qui la reconnaît, la seigneurie un être qui 
lui est soumis», tandis que le Principe (al-haqq), «du point de vue de Son 
Essence est indépendant des mondes». D ’un autre côté, et cette question 
illustre encore la science des deux faces du barzakh, l’Unité, envisagée en 
tant que première détermination principielle, ne peut être analogiquement 
transposée au delà de l Etre pur comme l ’indique R. Guénon : «Au-delà de 
l’Etre, on ne peut plus parler de distinction, même principielle... on est 
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au-delà de la multiplicité, mais aussi au-delà de l’Unité ; dans l’absolue 
transcendance de cet état suprême, aucun de ces termes ne peut plus s ’appli¬ 
quer ,; même par transposition analogique, et c ’est pourquoi l ’on doit avoir 
recours à un terme de forme négative, celui de «non-dualité» (adwaïta)...» 
(L’homme et son devenir..., p. 186, éd. 1981). On peut rappeler ici (Ibidem, p. 
195) qu ’aucun terme, même de forme négative, ne peut proprement désigner 
«l ’absolue transcendance» du Principe suprême auquel ne correspond que le 
silence ou le «zéro métaphysique», comme l ’indique Shankara : «On parle de 
pur être en tant qu’«Un sans second» (eka advaya) quand il est envisagé en 
relation avec les notions de “vrai”, “unité” et “non-dualité” bien que propre¬ 
ment le Brahman ne soit pas du tout en relation avec le nombre» fChandogya 
Up. Bash, VII, 24, trad. Alston) ; le silence représente «la part de l’inexpri¬ 
mable, c ’est-à-dire de ce qui ne saurait s ’enfermer dans aucune forme, et qui, 
métaphysiquement, est en réalité ce qui importe le plus, nous pouvons même 
dire tout l’essentiel» (R. Guénon, Les états multiples de l’Etre, p. 8) ; et enco¬ 
re de Shankara sur le même sujet : «Mais le Brahman n ’appartient à aucun 

genre, il ne peut être exprimé par un nom comme «être» (sat) ou «non-être » 
/ 

(asat). Etant sans qualité, il ne peut être décrit par un qualificatif quelconque. 

r 

Etant sans action, il ne peut être décrit par un verbe notant l ’activité. Car 
l’upanishad parle de lui comme étant «sans partie», «non-agissant», «au 
repos» (Shvetâshvatara Up., VI, 19). Il n ’a pas non plus de relation avec quoi 
que ce soit. Car il est «Un» (ekam), «sans second», «pas un objet», et le Soi 
(atman). Ainsi il ne peut être exprimé par aucun mot » (Bh. Gita Bash., XIII, 
12, trad. Alston). C’est pourquoi Ibn Arabi dit (Eut., chap. 172, ibid.J : 
«Sache que la Loi révélée n ’a rien énoncé quant à l’Unité de l’Essence (aha- 
diyya al-dhât) ; elle n ’a formulé que le tawhîd de la Divinité (tawhîd al-ulû- 
hiyya) et l’Unité de celle-ci, à savoir qu ’il n’y a pas d’autre divinité que Lui, 
Allah». Ainsi, le tawhîd ou l’Unité (ahadiyya ou wahdat, correspondant res¬ 
pectivement sous un certain rapport à brahman et atman, comme l’aspect 
macrocosmique à l’aspect microcosmique sous lesquels on envisage le 
Principe), sont dans la doctrine islamique les notions universelles suscep¬ 
tibles de s ’appliquer à tous les degrés principiels en intégrant l ’indétermina¬ 
tion caractéristique de la notion de «non-dualité» qui est notamment expri¬ 
mée dans le Coran (XVI, 51) en liaison directe avec une expression de 
l’Unique : «Et Allah dit : “ne prenez pas deux divinités, Il est, Lui (huwa), une 
divinité unique (ilâh wâhid) ”. Et la Brihad Aranyaka Up. (IV, 4, 19-20, trad. 
Senart) : La pluralité (nânâ) n ’est pas. Il court de mort en mort qui croit voir 
la pluralité dans l’univers. Il faut le voir dans l’unité ('ekadhâ, adv. : 
“uniquement, en tant qu’un”), Lui fetad : “celui-ci”), /’Atman, ce stable 
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(dhruvam) Infini (apramaya, litt. : “sans mesure ”)». 

41) M. Vâlsan, Le livre de l’extinction, introduction, p. 11, Ed. de l’Œuvre, 
1984. 

42) Verbe de Yusûf, p. 253. 

43) Verbe de Mûsâ, p. 645. 

44) Verbe d’Idrîs, p. 152. 

45) Verbe d’Isma % p. 207. 

46) Verbe de Yusûf, p- 249 

47) Verbe de Mûsâ, p. 660. 

48) Verbe de Shu ’ayb, p. 317. 

49) Verbe de Seth, pp. 85, 87. 

50) Verbe d’Adam, pp. 45, 44, 50. 

51) Verbe de Shu ’ayb, pp. 316, 315, 319. 

52) Verbe de Harûn, pp. 622, 618, 619, 629. 

53) Dans ce passage des Fuçûç, la perplexité est rapporté à «celui dont 
l ’éveil initiatique est inférieur» (p. 620). Dans un autre écrit du Sheikh, «Le 
livre du nom de majesté», il est dit que «ceux qui jouissent de la vision sen¬ 
sible (açhâb al-ru’yâ)» et qui sont «les parfaits (al-kummal) d’entre les 
hommes spirituels (al-rijâl)» sont dans un état de perplexité à chaque nou¬ 
velle vision (trad. M. Vâlsan, Et. Trad., 1948, p; 341). Ces deux aspects sont 
comme les deux faces du barzakh auquel est assimilée la «perplexité » dans le 
même texte. 

54) p. 56. 

55) Verbe d’Ibrâhîm, pp. 168, 174, 173. 

56) Cf commentaire du verbe d’Ibrâhîm, p. 179. 

57) R. Guénon, Réalisation ascendante et descendante (Initiation et réalisa¬ 
tion spirituelle, p. 265). 

58) Verbe de Hûd, p. 266). 

59) Maitri Upanishad, VI, d’après les traductions de M me Esnoul et de AK 
Coomaraswamy. 

60) Verbe de Hûd, p. 274. 

61) R. Guénon, Le roi du monde, p. 52. 

62) Dans la tradition védique, le sacrificiant (yajâmana) verse la dakshina 
(honoraires ou «dîme») au brahmane qui effectue le rite sacrificiel en sa 
faveur. Le terme dakshina désigne aussi l ’initiation du jeune brahmane à la 
dignité de grihastha (maître de maison). 

63) L’Islam et la fonction de René Guénon, p. 63. 

64) M. Vâlsan, Références islamiques du symbolisme de la croix, L’Islam et 
la fonction de René Guénon, p. 61. 
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65) Verbe de ‘Issâ, p. 412. 

66) Verbe de Yunûs, p. 512. 

67) L’homme et son devenir, p. 37. 

68) Ibidem, p. 32. 
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RECTIFICANDA 
(V.L.T. n°77) 

1°) Errata : 

p. 62 : Titus Burckhardt (né en 1908 et non 1907). 

p. 63 : La référence exacte à Connaissance des Religions est 1988, juin, n° de 
juin-sept., vol. iv, p. 30 à 40). 

p. 67 : Les dates de Qasam ben Silah sont : 1028-1109 h./1619-1697). 

2°) Rectificanda : 

p. 63 : 8 lignes avant la fin, manque : «d’autant plus qu’il avait fort bien com¬ 
pris certains aspects de la fonction d’Aguéli (comme en témoigne la note 9, 
p. 31 -C des R-) qu’il a dû oublier par la suite !» 

+ note manquante : quand on pense que la meilleure traduction inédite du 
Traité de l’Unité - de Michel Vâlsan, évidemment - dort encore dans ses 
tiroirs ! 

p. 67 : Comme nous l’a fait remarquer avec raison un honorable lecteur, il y 
a un lapsus (pas du tout calamiteux) à propos de la fahwaniya : les définitions 
d’Aguéli - comme celles de Michel Vâlsan - sont, bien sûr, traduites du texte 
d’Ibn ‘Arabi. Cela va sans dire, mais cela va encore mieux en le disant, 
p. 67 en bas : Pour prévenir contre d’anciennes ou nouvelles confusions, nous 
rappelons fermement que quand Cheykh ‘Abdu-l-Hedi a parlé d'identité 
Suprême, il a toujours eu en vue -à l’exclusion de tout autre terme arabe- les 
concepts de tawhid/wahdatu-l-wujud, et dans le seul contexte islamique. 
Enfin, nous mettons au défi quiconque de trouver chez ‘Abdu-l-Hedi une 
référence où il utiliserait le terme d'ittihad ( =Yoga = Union) pour désigner 
Y Identité Suprême (ou inversement, traduirait ittihad par Identité Suprême, 
confusion déjà dénoncée par Ibn ‘Arabi). De toute façon, même si la chose se 
produisait, elle ne pourrait troubler que ceux qui n’auraient pas bien assimilé 
l’enseignement de Michel Vâlsan et René Guénon. 

J. F. 
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